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I. Introduzione 
 
La Commedia di Dante è stata tradotta in Finlandia due volte in finnico e una 
volta in svedese. Tutte queste traduzioni sono novecentesche. Ad ogni opera fu 
affiancato anche un apparato esegetico, una sezione di spiegazioni per aiutare il 
lettore. Lo scopo principale di questo lavoro è studiare le interpretazioni finlandesi 
di certi passi del poema, per confrontarle tra di loro, con le proprie fonti (nei casi 
in cui queste sono state indicate) e con l’esegesi principale moderna. Inoltre, 
verranno dati esempi di spiegazioni scelti dalla vasta tradizione esegetica 
dantesca. Alcune spiegazioni saranno analizzate più largamente, per mostrare la 
problematica del passo sotto esame o per considerare vari punti di vista 
nell’esegesi. 
 Nel capitolo II verrà esaminata brevemente la diffusione della Commedia dal 
Trecento in avanti in Italia (II.1.) e in alcuni altri paesi del mondo (II.2.). In questo 
contesto vengono fatte alcune osservazioni sull’esegesi collaterale e sulla 
ricezione del poema. Il caso della Finlandia sarà trattato separatamente, nel 
capitolo III. Dato che in questo studio verranno confrontati gli apparati esegetici, è 
sembrato necessario dare uno sguardo alla tradizione anteriore finlandese relativa 
ai commenti sui classici (III.1.). Poi, si racconta dei primi tentativi di tradurre i 
versi della Commedia in finnico (III.2.). Il corpus principale di questo studio (gli 
apparati esegetici delle traduzioni finlandesi del poema) verrà descritto in III.3.–
III.5., con la presentazione degli autori. 
 La prima traduzione integrale della Commedia in finnico fu pubblicata negli 
anni 1912–1914. Il traduttore, Eino Leino, redasse per la prima cantica anche una 
sezione di spiegazioni. Tuttavia, la sua esegesi fu ritenuta insufficiente e l’editore 
Söderström scelse un giovane studente, Oiva Vendelin (Wendelin), per redigere 
spiegazioni per le altre due parti dell’opera e anche per la seconda edizione della 
prima parte (1917). Aline Pipping, di madrelingua finno-svedese, decise di creare 
una versione del poema in svedese, con commento. La prima cantica uscì in 
Svezia nel 1915 e l’opera completa in Finlandia nel 1924. Una nuova, più 
moderna traduzione della Commedia in finnico, realizzata da Elina Vaara, fu 
pubblicata nel 1963. L’apparato esegetico fu redatto da Tyyni Tuulio. 
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 Nel capitolo IV saranno presentati i risultati dello studio comparativo. Questo 
lavoro verrà realizzato attraverso trenta luoghi scelti dalla Commedia, dieci da 
ogni cantica. Si concentra su certi luoghi oscuri del poema e sul simbolismo dei 
personaggi centrali. Le spiegazioni finlandesi saranno citate nella forma originale 
del corpus e il cuore di ogni interpretazione finlandese verrà spiegato liberamente 
in italiano. Le interpretazioni di Leino e di Vendelin verranno paragonate 
brevemente con le loro fonti esplicite. Pipping e Tuulio, invece, non dichiarano 
fonti specifiche. Per ogni luogo studiato saranno incluse alcune spiegazioni 
straniere. Lo status dei commenti finlandesi del secolo scorso sarà messo 
sommariamente a confronto con l’esegesi moderna principale e con quella coeva. 
Varrà la pena, peraltro, di tenere sempre in mente la polisemia della Commedia 
sottolineata dal poeta stesso. In qualche caso saranno fatte osservazioni su altre 
interpretazioni simboliche applicabili, ma non avanzate oppure già escluse dagli 
esperti.  
 Tra le fonti più importanti di questo studio vanno menzionati gli articoli 
dell’Enciclopedia Dantesca pubblicata negli anni Settanta del secolo scorso e il 
sito Dartmouth Dante Project, che presenta i commenti principali dal Trecento 
fino ai nostri giorni. Gli archivi dell’editore Werner Söderström, custoditi presso 
l’Archivio di Stato di Helsinki (Kansallisarkisto), e gli archivi giornalistici 
digitalizzati dalla Biblioteca Nazionale (Kansalliskirjasto) si sono rivelati preziosi 
per lo studio. Una fonte da nominare specialmente è la tesi di dottorato di Johanna 
Mälkki, Mitä etevin runoteos, sulla ricezione della Commedia in Finlandia. Il 
tema dell’esegesi finlandese è ancora attuale nel Duemila. Mälkki finisce la 
propria opera con una speranza: ci vorrebbe una terza traduzione del poema in 
finnico, con un apparato esegetico adeguato.
1
 
 
                                                 
1
 Mälkki 2009: 269. 
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II. Ricezione ed esegesi della Commedia dantesca dal Trecento in 
avanti  
 
1. In Italia 
 
Dante Alighieri (1265-1321)
2
 lavorò alla Commedia fino alla morte, portando a 
termine anche la terza cantica del poema, il Paradiso. Gli ultimi canti di questa 
parte entrarono probabilmente in circolazione postumi.
3
 Secondo le ricerche di 
Alberto Casadei, nella prima metà dell’anno 1320 la terza cantica non era stata 
ancora divulgata, invece poco dopo fu conosciuta nell’ambiente di Ravenna, ma 
forse in una forma non definitiva.
4
 Le date di pubblicazione delle prime due 
cantiche sono ancora oggetto di discussione.
5
 Tuttavia, episodi del poema 
potevano ovviamente venire letti da amici di Dante in anteprima.
6
 
 La fama di Dante cominciò a diffondersi già durante la vita del poeta e 
soprattutto la Commedia fu ammirata. Vennero redatti commenti e imitazioni. 
Dopo la sua morte, ci furono letture dei canti in pubblico, con spiegazioni. Il 
poema è una sintesi di tantissimi elementi della vita intellettuale dell’epoca e il 
suo lato didascalico-morale ebbe importanza nella ricezione. Inoltre, nel Trecento 
l’allegoria fu oggetto di grande interesse.7 
 Già durante la prima metà del Trecento il poema fu interpretato da vari punti 
di vista. Il primo commento (nel 1322 sull’Inferno), concentrato su figurazioni 
simboliche, venne redatto da Iacopo Alighieri, figlio di Dante. Poco dopo, due 
bolognesi presentarono le proprie interpretazioni: Graziolo de’ Bambagliuoli 
(conoscitore delle cose di Firenze) sull’Inferno e Iacopo della Lana (interessato 
alle implicazioni storiche e mitologiche) su tutta la Commedia.
 
Alcune spiegazioni 
dei primi commentatori vennero corrette in un commento anonimo chiamato 
‘Ottimo commento’ (probabilmente scritto da Andrea Lancia). Poi, Guido da Pisa 
interpretò il poema approfittando delle proprie conoscenze dei temi 
teologico-filosofici.
8
 Pietro Alighieri, fratello di Iacopo, redasse il proprio dotto 
                                                 
2
 Petrocchi 1998: 7, 22. 
3
 Inglese 2002: 27. 
4
 Casadei 2010a: 57, 66. 
5
 Santagata 2012: 403. 
6
 Inglese 2002: 27. 
7
 Cavallari 1921: 12-13. 
8
 Petrocchi 1998: 23-26. 
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commento in latino. Ci sono tre diverse redazioni di questo commento, tutte 
attribuite a Pietro. Però, secondo alcuni dantisti, solo la prima versione, scritta 
intorno agli anni 1339-1341, parrebbe autentica, mentre c’è qualche dubbio 
sull’autenticità delle altre due redazioni.9 
 Nel secondo Trecento c’erano due commentatori importanti. Benvenuto da 
Imola presentò spiegazioni allegoriche e interpretazioni secondo eventi storici. 
Francesco da Buti, grazie alle sue conoscenze del volgare, aiutò a intendere molti 
versi complicati del poema e presentò già tendenze dell’esegesi umanistica nelle 
sue analisi retorico-grammaticali.
10
  
 L’attività di Giovanni Boccaccio come dantista fu vasta. Il suo commento 
sull’Inferno rimase però incompiuto. Boccaccio organizzò anche letture della 
Commedia a Firenze negli anni 1373-1374.
11
 Il poema divenne nell’Italia 
trecentesca il libro più letto dopo la Bibbia. Però, accanto al grande successo di 
pubblico dell’opera ci fu anche una fiera opposizione, soprattutto da parte dei 
teologi.
12
 Tra i letterati, per esempio Petrarca si dimostrò piuttosto cauto verso il 
poema di Dante, per ragioni linguistiche e culturali.
13
 
 Nel primo Quattrocento vennero presentati già atteggiamenti ambigui o 
negativi sul poema, a causa degli ideali umanistici dell’epoca. Tuttavia, ci furono 
eccezioni come Leonardo Bruni, che esaltò il poeta nella sua opera Vita di Dante. 
E con il tempo opere in volgare vennero riapprezzate, per esempio nel circolo 
fiorentino di Lorenzo de’ Medici.14 
 Con l’invenzione della stampa, la Commedia fu tra le prime opere pubblicate 
dalle tipografie italiane. Uscì come editio princeps a Foligno, nell’aprile del 
1472.
15
 Nel 1477 venne stampata la prima edizione commentata.
16
 L’esegesi, che 
venne pubblicata falsamente sotto il nome di Benvenuto da Imola (forse per scopi 
commerciali), era in realtà quella di Iacopo della Lana.
17
 L’apprezzato commento 
di Cristoforo Landino fu stampato a Firenze. Molto importante fu anche l’edizione 
                                                 
 
9
  Santagata 2012: 303, 429. 
10
 Petrocchi 1998: 27-28. 
11
 Bellomo 2004: 171-172. 
12
 Giorgio Padoan, Boccaccio, Giovanni (ED I 1970: 649). 
13
 Petrocchi 1998: 28-29. 
14
 Petrocchi 1998: 28-29. 
15
 Mario Sensi, Foligno (ED II 1970: 958). 
16
 Nereo Vianello, Vindelino da Spira (ED V 1976: 1027). 
17
 Bellomo 2004: 145, 284, 299. 
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veneziana senza commento, a cura di Pietro Bembo e stampata da Aldo Manuzio 
(1502).
18
  
 Quanto a Bembo, le sue critiche rivolte al linguaggio dantesco ebbero 
influenza tra gli umanisti del Cinquecento. L’interesse verso Dante cominciò a 
diminuire anche a causa del riapprezzamento della Poetica di Aristotele. 
Nonostante ciò, vennero pubblicati ancora commenti importanti sulla Commedia, 
per esempio le esegesi integrali di Alessandro Vellutello e di Bernardino Daniello 
e il commento parziale di Lodovico Castelvetro. Il poema fu anche un’importante 
fonte di ispirazione nell’arte.19 
 Nel Seicento la fortuna di Dante era in continua discesa. Non c’erano 
commenti nuovi. I gusti del pubblico e degli studiosi erano cambiati. Dante era 
ritenuto antico per esempio in confronto a Tasso. I pochi difensori dello stile 
dantesco furono tipicamente legati all’ambiente fiorentino.20 
  La polemica intorno al poema fu di nuovo vivace nel Settecento. Ci furono 
attacchi aggressivi contro lo stile di Dante e difese da parte di ammiratori del 
poeta. Tra i più famosi difensori del contenuto e della lingua del poema ci furono 
per esempio Giambattista Vico e Vittorio Alfieri.
21
 Opinioni ideologiche o 
religiose suscitarono dibattiti sull’opera dantesca. Per esempio i Gesuiti volevano 
redigere commenti propri al poema, anche per usarli nelle loro scuole. Ci fu 
perfino un tentativo di censura da parte di Carlo d’Aquino, gesuita, che  tradusse il 
poema in latino, ma non tutti i passi.
22
 Verso la fine del secolo Dante rientrò di 
nuovo nel canone dei maggiori poeti italiani e cominciarono a uscire nuove 
stampe della Commedia. Dante divenne il maestro della nuova poesia.
23
 
 Nell’Ottocento parecchi italiani vivevano in esilio per ragioni politiche. Tra 
quei fuorusciti c’erano anche due esegeti della Commedia, Ugo Foscolo e 
Gabriele Rossetti, i cui commenti suscitarono polemiche. Roberto Tissoni opina 
che le spiegazioni di Foscolo siano piuttosto di tipo estetico, con idee vaganti 
intorno ad alcuni temi poco connessi tra di loro. Rossetti fu ispirato da Foscolo, 
                                                 
18
 Petrocchi 1998: 29. 
19
 Petrocchi 1998: 29-30. 
20
 Petrocchi 1998: 30-32. 
21
 Petrocchi 1998: 32-34.  
22
 Tissoni 1993: 40-41, 47-49, 59.  
23
 Dionisotti 1999: 256-259. 
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tuttavia il commento rossettiano è stravagante, mistico-esoterico e influenzato da 
idee massonico-carbonare.
24
 
 Francesco De Sanctis, critico ottocentesco, apprezzò soprattutto il valore 
estetico e poetico della Commedia e rimproverò l’esegesi tradizionale per la sua 
natura enciclopedica. Però, tra gli studiosi dell’epoca c’erano altri commentatori 
apprezzati (per esempio Giovanni Andrea Scartazzini) che avevano un’opinione 
contraria.
25
 
 In tutta Europa la fortuna ottocentesca di Dante fu connessa al Romanticismo 
e in Italia anche al Risorgimento. Nel 1865 vennero organizzate celebrazioni del 
sesto centenario della nascita del poeta.
26
 Vari movimenti politici aumentarono la 
vendita delle edizioni dantesche e la diffusione dell’opera fu aiutata da molte 
innovazioni tipografiche. Il fatto che la Commedia venisse letta nelle scuole 
aumentò ovviamente il commercio dei libri.
27
 Verso la fine dell’Ottocento, il 
metodo filologico-storico, indirizzato allo studio scientifico di manoscritti, fonti, 
archivi e ambienti culturali, divenne sempre più importante nell’esegesi dantesca, 
per esempio nei lavori di Giosue Carducci. Vennero anche fondate le prime riviste 
dantesche.
28
 
 Nel Novecento suscitarono molte polemiche le opinioni presentate da 
Benedetto Croce, il quale criticò in modo provocatorio il culto dantesco e le 
interpretazioni della Commedia.
29
 Per Croce il poema dantesco era soprattutto 
poesia eterna, fuori del tempo. Eugenio Montale, poeta novecentesco, rifiutò le 
interpretazioni crociane e pretese una lettura attiva su ogni aspetto della 
Commedia, tuttavia senza impossibili interpretazioni forzate.
30
 
 
Già da questa rapida panoramica sulla ricezione della Commedia si vede come le 
tendenze nell’interpretazione del poema siano cambiate con il tempo. Nicola 
Carducci, in un suo articolo sugli studi danteschi di Aldo Vallone, sottolinea il 
fatto che l’interesse verso Dante è stato sempre legato a movimenti culturali o 
                                                 
24
 Tissoni 1993: 97-98, 106, 109-112.  
25
 Sensini 2012: 54. 
26
 Dionisotti 1999: 278-279. 
27
 Ruggerini 2012: 958-959, 962. 
28
 Petrocchi 1998: 37-38. 
29
 Mario Fubini, Croce, Benedetto (ED II 1970: 271).  
30
 Tomazzoli 2013: 238-239. 
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politico-sociali, i cui riflessi sono visibili anche nell’esegesi. Negli studi di 
Vallone viene presentata una linea esegetica connessa a tre tempi, dall’epoca 
comunale a quella delle Signorie e al Rinascimento, con cambiamenti culturali e 
socio-politici.
31
 
 Tra gli studiosi del Duemila, Uberto Motta dice che Dante oltrepassa la 
tradizione medievale. Citando l’ipotesi dello studioso novecentesco Carlo 
Dionisotti sul rapporto potenzionalmente stretto tra Dante e il mondo di Petrarca e 
Ariosto, Motta presenta la poesia dantesca, specialmente quella della Commedia, 
perfino come una possibile premessa dell’umanesimo.32  
 Nell’ermeneutica (la scienza che studia l’interpretazione) vengono esaminati i 
fatti che possono modificare l’esegesi. Una singola interpretazione, scelta una 
volta, governa facilmente altre interpretazioni posteriori e il lavoro dell’esegeta 
può assumere una forma di cerchio, spirale o rete. Già nel Settecento Giambattista 
Vico asserì che nell’osservare il mondo esteriore la mente umana vi proietta 
sopra, inconsciamente, il proprio concetto di mondo.
33
 Le opinioni dei maggiori 
esegeti danteschi, se accettate come verità assolute, possono qualche volta limitare 
le prospettive di altri studiosi. 
 Alberto Casadei individua tre modi diversi novecenteschi nel leggere la 
Commedia. Il poeta medievale viene giudicato molto consonante con 
l’espressionismo moderno, con le sue simmetrie, le mescolanze e la polisemia. 
Dopo la Seconda guerra mondiale emergono gli elementi morali e storici 
dell’opera, la quale è vista come una sintesi della cultura cristiana. La 
rivalutazione dell’elemento visionario individua nel poema una fusione di cultura 
scolastica e misticismo. Casadei avverte che bisogna stare attenti nell’interpretare 
gli elementi allegorici. Questi sono qualche volta segnalati dal poeta stesso e alle 
volte sono solo ricavabili ex silentio. Però, questi elementi allegorici possono 
rimanere limitati a porzioni ristrette del testo. L’allegoria presupposta secondo la 
cultura di Dante non agisce nemmeno dappertutto nel poema e per questo, 
secondo Casadei, una lettura univoca del poema è impossibile.
34
 
                                                 
31
 Carducci 1967: 453. 
32
 Motta 2011: 48-49. 
33
 Mikkonen 2008: 66. 
34
 Casadei 2010b: 45, 66-67. 
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2. All’estero 
 
Quando la Commedia si diffuse e fu commentata largamente in Italia nel 
Trecento, il poema divenne presto noto anche all’estero, a cominciare dalla corte 
papale di Avignone in Francia. In diverse corti francesi c’erano copie del poema, 
qualche volta con tentativi di traduzione, e traduzioni integrali dell’opera in 
francese vennero redatte nel Quattrocento.
35
 Gli stranieri che visitavano l’Italia 
potevano portare dei codici con sé al paese d’origine. Così Geoffrey Chaucer, 
famoso scrittore inglese trecentesco e conoscitore dell’Italia, inserì nelle sue opere 
imitazioni dantesche ed estratti della Commedia tradotti liberamente in inglese.
36
 
Nel primo Quattrocento tutto il poema venne già tradotto in castigliano (= 
spagnolo)
37
 e in catalano.
38
 Tracce dell’influsso dantesco sono state trovate anche 
in alcune opere di scrittori croati, a partire dalla fine del Quattrocento.
39
 Allo 
stesso tempo cominciarono a entrare in Germania, tra gli umanisti tedeschi, 
edizioni italiane della Commedia.
40
 Curiosamente, il poema dantesco fu introdotto 
all’estero anche attraverso una traduzione in latino. Giovanni Bertoldi, vescovo 
italiano e partecipante al Concilio di Costanza, lo tradusse su commissione nel 
1416. Redasse anche un commento, in cui sottolineò il contenuto morale del 
poema.
41 
 
 Spesso la Commedia venne studiata da gruppi politici, filosofici o religiosi, 
nella speranza di trovarvi similitudini ideologiche. Già nel Cinquecento 
riformatori inglesi citavano versi danteschi per criticare la Chiesa di Roma.
42
  
Nell’Ottocento le interpretazioni di alcuni esuli italiani ebbero influsso in Europa. 
Tra le opere pubblicate in Inghilterra ci fu per esempio l’originale esegesi di 
Gabriele Rossetti (si veda II.1.), appartenente a una setta carbonara.
43
 
 In Inghilterra il culto di Dante introdotto da Chaucer fu continuato nel 
Seicento da un altro grande poeta, John Milton. L’influenza dantesca sulle sue 
                                                 
35
 Remo Ceserani, Fortuna di Dante in Francia (ED III 1971: 30-31). 
36
 Eric R. Vincent, Chaucer, Geoffrey (ED I 1970: 932-933). 
37
 Joaquín Arce, Villena, Enrique de (ED V 1976: 1021). 
38
 Marco Boni, Febrer, Andreu (ED II 1970: 818-819). 
39
 Mirko Deanović, Fortuna di Dante in Iugoslavia (ED III 1971: 533). 
40
 W. Theodor Elwert, Fortuna di Dante in Germania (ED III 1971: 128). 
41
 Bellomo 2004: 164. 
42
 Eric R. Vincent, Fortuna di Dante in Inghilterra (ED III 1971: 446). 
43
 Tissoni 1993: 111-112. 
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opere è considerevole.
44
 Anche se nel Settecento la critica negativa della 
Commedia, soprattutto del francese Voltaire, accese polemiche in vari paesi,
45
 in 
Inghilterra Dante divenne sempre più conosciuto e apprezzato attraverso i suoi 
difensori nei dibattiti. Nell’Ottocento traduzioni della Commedia in inglese 
vennero pubblicate una dopo l’altra.46 La prima traduzione completa (di Boyd) fu 
pubblicata nel 1802 e poco dopo uscì l’apprezzata traduzione di Henry Francis 
Cary.
47
 In Germania l’opera fu tradotta per la prima volta interamente negli anni 
1767-1769, in prosa (da Bachenschwanz), ma una maggiore diffusione dell’opera 
cominciò all’inizio dell’Ottocento e furono pubblicate anche traduzioni integrali 
in rima. Gli studi su Dante divennero importanti e un attivo dantista tedesco, Karl 
Witte, avanzò una proposta di edizione critica.
48
 In Russia, il poema di Dante 
cominciò a diffondersi già nel Settecento e la prima cantica venne tradotta in 
russo nell’Ottocento, ma la prima traduzione integrale dell’opera (di D. Min)  fu 
pubblicata solo nel 1907.
49
 
 All’epoca del Romanticismo, Dante fu stimato in Europa come uno dei 
massimi poeti.
50
 Infatti, le prime società dantesche vennero fondate fuori 
d’Italia.51 Il nazionalismo fu tra i promotori importanti dell’opera in certi paesi. 
L’ideologia risorgimentale italiana ebbe riflessi per esempio nell’Ungheria 
ottocentesca, con l’aumento degli studi su Dante e le prime traduzioni integrali del 
poema.
52
 Temi danteschi dolorosi vennero imitati nella poesia della Polonia 
divisa, priva d’indipendenza. A partire dal 1860, vennero pubblicate traduzioni 
complete della Commedia in polacco.
53
 
 In Grecia Dante ebbe una fortuna notevole a cominciare dall’Ottocento. 
Soprattutto per i difensori della lingua demotica greca, cioè del neogreco, il 
poema dantesco in volgare fu un’opera importante, ma vennero pubblicate 
traduzioni anche in lingua dotta e perfino in greco arcaico. La traduzione 
                                                 
44
 Eric R. Vincent, Milton, John (ED III 1971: 958). 
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novecentesca di Nikos Kazantzakis, in lingua demotica, ebbe un grande 
successo.
54
 
 Con il tempo, la Commedia si diffuse nell’Europa del Nord. In Danimarca 
Dante fu letto dai nobili già a partire dalla fine del Cinquecento, fu citato da autori 
danesi nel Seicento e opere dantesche si trovavano regolarmente nelle biblioteche 
private. La prima traduzione della Commedia in danese (1851-1862) fu opera di 
Christian K.F. Molbech.
55
 Nello stesso periodo il poema fu pubblicato anche in 
Svezia come traduzione di Nils Lovén (1856-1857).
56
 In Norvegia si leggeva il 
poema dantesco già dal Seicento, ma l’interesse verso quest’opera aumentò solo 
nel periodo del Romanticismo.
57
 In Estonia sono state pubblicate le traduzioni 
dell’Inferno (2011) e del Purgatorio (2016). Il traduttore, Harald Rajamets, morì 
nel 2007, ma il lavoro con il Paradiso continua con altri autori.
58
 
 Le traduzioni inglesi del primo Ottocento raggiunsero gli Stati Uniti 
d’America e presto vi vennero pubblicate altre versioni di traduttori americani. 
Inoltre, gli studi danteschi americani divennero subito importanti. Tra i promotori 
del culto dantesco in America ci fu anche un letterato italiano, Lorenzo Da 
Ponte,
59
 divenuto famoso già prima come librettista di Mozart. Il poema si diffuse 
abbastanza presto anche nell’America del Sud. Per esempio, una pregevole 
traduzione venne pubblicata in Argentina alla fine dell’Ottocento.60 
 La Commedia arrivò in Giappone nel secondo Ottocento, con l’apertura del 
paese alla cultura europea, ed ebbe successo con le prime traduzioni 
novecentesche.
61
 Dante entrò abbastanza tardi anche nel mondo arabo, con le 
occupazioni territoriali e i conseguenti rapporti con l’Occidente. L’acceso 
dibattito suscitato dal celebre libro spagnolo di Miguel Asín Palacios, in cui si 
supponeva che Dante avesse usato fonti musulmane per il poema, aumentò 
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l’interesse. La prima traduzione del poema in arabo fu redatta in Libia negli anni 
Trenta e una traduzione più dotta nel secondo Novecento in Egitto.
62
 
   
Nel primo Novecento poeti moderni come Ezra Pound e T.S. Eliot portarono 
nuovi punti di vista allo studio. Pound invitò a capire più profondamente 
l’allegoria del poeta.63 Per Eliot, Dante usa figure «per rendere visibile ciò che è 
spirituale».
64
 Secondo Erich Auerbach, nella struttura creata da Dante la 
concezione figurale stabilisce un nesso tra due fatti o persone, così che l’uno 
significa anche l’altro. Attraverso la ricerca strutturalistica sulla Commedia si può 
vedere il concetto medievale del mondo, quello di Dante e quello della 
cristianità.
65
 
 Oggi l’esegesi antica e moderna è accessibile, oltre agli studiosi, anche al 
grande pubblico, grazie ai moderni mezzi di comunicazione. Però, la Commedia 
continua il suo viaggio nel mondo anche nella forma tradizionale di edizioni 
stampate con relativo apparato esegetico. Inoltre, è sempre una fonte di 
ispirazione per le arti e la letteratura. Nacque in Italia, ma è un classico che ha 
conquistato tutto il mondo. 
 
III. Traduzioni e commenti della Commedia in Finlandia 
 
1. La tradizione esegetica dei classici in Finlandia tra Otto e 
Novecento 
 
In Finlandia la pubblicazione di traduzioni cominciò a cavallo di Sette e Ottocento 
da parte di vari giornali, con traduzioni di brevi racconti e poesie in finnico e in 
svedese. I primi libri interi tradotti vennero pubblicati negli anni Trenta 
dell’Ottocento. La traduzione dei classici fu poi promossa dal nazionalismo otto-
novecentesco. Lo status della lingua finnica era di grande importanza anche 
nell’ambito della letteratura. Il finnico sarebbe dovuto divenire una lingua di 
cultura. Perciò, fu sviluppato un progetto speciale, da parte dell’associazione 
                                                 
62
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letteraria Suomalaisen Kirjallisuuden Seura, per produrre traduzioni. Eppure, per 
diversi anni questa impresa fu ostacolata dalla censura imperiale.
66
 
 I traduttori potevano aggiungere nelle loro opere spiegazioni. Nell’Ottocento 
questa abitudine era soprattutto una scelta del traduttore stesso e non dell’editore. 
Alcuni traduttori ritenevano importante spiegare fenomeni culturali, nomi, lessico 
e citazioni, se certe cose avessero rischiato di essere giudicate strane dal pubblico 
finlandese.
67
 Per esempio, l’Eneide di Virgilio tradotta in finnico da Konstantin 
Siitonen nel 1888 include un’esegesi vasta, realizzata con note a piè di pagina.68 
Nelle importanti traduzioni shakespeariane di Paavo Cajander l’insieme delle 
spiegazioni consiste invece tipicamente di un paio di pagine alla fine del libro, a 
volte anche solo di una mezza pagina.
69
 Una tale sezione, quasi inesistente dopo 
un titolo solenne che promette molto, sembra oggi piuttosto comica. 
  Nel primo Novecento vennero pubblicate grandi opere epiche interamente 
tradotte in finnico. Eino Leino tradusse la Commedia di Dante e Otto Manninen le 
opere di Omero, Iliade e Odissea. Queste traduzioni hanno mantenuto il proprio 
prestigio anche accanto a ritraduzioni e sono diventate classiche nell’ambito della 
letteratura tradotta in finnico. Per entrambe le traduzioni di Manninen venne 
creato un vasto apparato esegetico da parte di un esperto, Oskar Emil Tudeer.
70
 
Nel caso della traduzione di Leino, uscita molto tempo prima di quelle di 
Manninen,
71
 il traduttore stesso redasse spiegazioni per la prima cantica, ma poi 
l’editore scelse un nuovo commentatore per continuare il lavoro esegetico (si veda 
III.3.). 
 
2. La Commedia arriva in Finlandia: tentativi di traduzione 
 
La Commedia di Dante suscitò interesse in Finlandia nell’Ottocento soprattutto 
quando il poema venne tradotto per la prima volta in svedese, da Nils Lovén 
(1856-1857).
72
 Johan Vilhelm Snellman scrisse addirittura in anteprima un 
articolo (1855) per consigliare l’opera di Lovén al pubblico finlandese. Parlava 
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con ammirazione dell’allegoria dantesca, ma aggiunse che l’opera era difficile da 
capire e che molti passaggi del testo erano rimasti senza interpretazione critica 
anche se erano stati studiati da uomini dotti.
73
 Già nel 1851 Dante era stato il tema 
di una conferenza presso l’Università Imperiale “Alessandro I” di Helsinki.74 
All’inizio del Novecento la ricezione di Dante in Finlandia fu promossa da 
docenti universitari come Werner Söderhjelm, Oiva Johannes Tallgren (Tuulio) e 
Jalmari Hahl.
75
 Prima della metà dell’Ottocento la Commedia sarà stata letta o 
posseduta solo da pochi finlandesi. Ne è prova anche la scarsità delle edizioni più 
antiche del poema conservate nella Biblioteca Nazionale di Helsinki.
76
 
 Le prime traduzioni di passi della Commedia in finnico vennero pubblicate da 
Oskar Uotila (If III) nel 1886 e da Kaarlo Forsman (If V) nel 1897, quest’ultima 
opera nel metro del Kalevala.
77
 Uotila aveva scritto anche un commento
78
 al canto 
tradotto e Forsman aveva aggiunto alla sua traduzione note biografiche su Dante e 
un breve riassunto della Commedia.
79
 Alcuni frammenti del Paradiso furono 
tradotti in finnico nel Novecento da V. Arti
80
 (Kaarlo Väinö Valve, che tra l’altro 
fu anche segretario di Eino Leino),
81
 ma prima di ciò i lettori finlandesi avevano 
già avuto la possibilità di leggere la Commedia tradotta integralmente in finnico. 
 Secondo Janna Kantola e H.K. Riikonen, la traduzione di Uotila è un’opera 
importante. La traduzione del terzo canto dell’Inferno è stata realizzata nella 
metrica del poema originale e il risultato dimostra che Uotila sarebbe stato capace 
di tradurre l’intera opera di Dante.82 Infatti, il traduttore utilizza nel suo lavoro83 le 
terzine dantesche (versi endecasillabi secondo lo schema ABA BCB CDC...). 
 Kaarlo Forsman fu conoscitore e traduttore di opere letterarie antiche, il più 
importante traduttore della letteratura greca in finnico prima di Otto Manninen. 
Aveva sostenuto la sua tesi di dottorato in filologia greca antica, ma tradusse 
anche dal neogreco e da altre lingue. Inoltre, nel produrre traduzioni di saggi, 
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Forsman ebbe un ruolo importante nello sviluppare una terminologia appropriata 
in finnico.
84
 
 
3. La Commedia in finnico: la traduzione di Eino Leino e l’apparato 
esegetico Leino – Vendelin 
 
a) Eino Leino 
 
Il primo a tradurre l’intero poema in finnico fu Eino Leino (Armas Einar Leopold 
Lönnbohm, 1878–1926), poeta e traduttore fin dalla gioventù.85 Già nel 1898 il 
poeta aveva scritto in un articolo che mancavano traduzioni di certi classici. Tra 
gli autori desiderati c’era Dante.86 Per imparare l’italiano, Leino passò l’inverno 
1908–1909 a Roma. L’ambiziosa l’impresa di tradurre la Commedia venne 
finanziata dal fondo Suomalaisen kirjallisuuden edistämisrahasto e la traduzione 
fu pubblicata in tre parti negli anni 1912-1914. Leino in precedenza aveva tentato 
di utilizzare le terzine dantesche nel suo lavoro, ma poi scelse di tradurre il poema 
in endecasillabi sciolti.
87
 
 Nel prologo della prima parte dell’opera (Jumalainen näytelmä. Helvetti),88 
Leino dice di aver usato come fonte l’edizione a cura di Brunone Bianchi, con 
commento (Firenze, Successori le Monnier, 1896, 11
a
 edizione). Evidentemente, il 
poeta non voleva realizzare la sua versione soltanto sulla base di traduzioni in 
altre lingue. Una traduzione non può mai sostituire il testo originale. Per potere 
capire meglio il testo italiano, probabilmente, Leino scelse l’edizione di Bianchi 
in cui tutte le terzine sono anche spiegate in «facile prosa».
89
 
 Per l’esegesi, invece, egli potè scegliere la sua fonte più liberamente, perché 
le spiegazioni non erano parole di Dante. La sua fonte principale fu l’edizione del 
poema in tedesco con commento di Otto Gildemeister (J.G. Cotta, 1905, 
4
a
 edizione).
90
 Leino giustificò la propria scelta lodando Gildemeister, ma il 
commento tedesco è piuttosto breve in confronto alla tradizione mondiale 
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dantesca e anche paragonato ai commenti in svedese, un’altra lingua straniera che 
Leino conosceva bene. Oltre alla lingua tedesca, scelta comoda per Leino, proprio 
la brevità di questa fonte può aver avuto la sua importanza, perché lo aiutò a 
individuare rapidamente i luoghi più importanti da commentare in finnico. 
 Nell’autunno del 1912, prima dell’uscita della prima cantica, Leino organizzò 
serate letterarie spostandosi da una città finlandese all’altra. Nel programma c’era 
anche un’introduzione all’Inferno dantesco.91 Il testo di quella presentazione 
venne stampato più tardi in un giornale.
92
 
 Nonostante svariati difetti, come alcune scelte lessicali strane o arcaiche e la 
mancanza dell’ultima revisione in qualche caso, l’importanza culturale dell’opera 
di Leino fu apprezzata molto. Secondo Johanna Mälkki, il testo di Leino adempie 
a tutti i criteri per essere ritenuto una traduzione di valore classico. La traduzione 
è poetica e maestosa e la lingua usata è ricca. Però, la sezione esegetica è scarsa e 
mancano le tipiche sezioni di introduzione, prefazione e postfazione.
93
 La studiosa 
osserva anche che tante delicate sfumature dantesche spariscono, dato che il 
traduttore adopera continuamente uno stile elevato e patetico.
94
 
 Quanto al commento, in una lettera scritta a Roma nel 1909, Leino racconta 
del duro lavoro che sta eseguendo per tradurre il canto If II e dice di non avere 
ancora voglia di preparare spiegazioni. Riflette che ce ne dovrebbero essere anche 
nell’edizione finlandese. Aggiunge che un libro di commento separato potrebbe 
essere la scelta migliore.
95
 Nel 1911, in una lettera al futuro editore Söderström, il 
traduttore progetta una sezione esegetica ampia per la prima cantica.
96
 Nonostante 
tutto, le spiegazioni finirono per consistere in circa quattordici pagine. 
 Proprio l’apparato esegetico redatto da Leino suscitò dure critiche. Mikko W. 
Erich, che loda molto la traduzione, dice che le spiegazioni sono insufficienti e 
assomigliano spesso a una breve ricetta farmaceutica. Riflette se l’attitudine di 
Leino sia paragonabile alle opinioni di Francesco De Sanctis (si veda II.1.), che 
consiglia di leggere la Commedia almeno la prima volta come pura poesia, senza 
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spiegazioni.
97
 A causa di critiche come questa, l’editore Söderström decise di 
cambiare commentatore per le altre parti dell’opera. 
 Nel 1913, alcuni mesi dopo la critica di Erich, Leino pubblicò su “Helsingin 
Sanomat” un articolo a quattro puntate sul poema dantesco.98 Johanna Mälkki 
riporta che quell’analisi viene considerata molto importante.99 Nel suo testo il 
traduttore esalta lo straordinario poema, in cui l’antico e il nuovo vengono 
combinati come se l’autore si spostasse a passi da gigante da un’epoca all’altra. 
Dice che l’opera è una multiforme descrizione del Medioevo, della gente d’Italia e 
della metafisica cristiana, ma allo stesso tempo è un sommo poema. Non basta 
leggere la Commedia solo attraverso ragione, religione e meditazione, ma bisogna 
immergersi dentro le onde della fantasia del poeta.
100
 
 Una recensione della traduzione della prima cantica in finnico venne 
pubblicata anche in Italia, nel 1914. In quel testo il professor Paolo Emilio 
Pavolini dice che la traduzione è ben riuscita, anche se il traduttore non è esperto 
nella lingua italiana. Il critico osserva l’importanza dei consigli di Oiva Johannes 
Tallgren (Tuulio), conoscitore dell’italiano e supervisore nel progetto di 
traduzione. Anche Pavolini constata che la sezione esegetica dovrebbe essere più 
vasta e i versi dovrebbero essere numerati.
101
 Una parte dell’articolo di Pavolini 
venne pubblicata in finnico da «Valvoja», rivista finlandese. Quella versione 
contiene una piccola nota, in cui Tallgren dichiara che Leino aveva seguito il suo 
consiglio di redigere un’esegesi breve.102 
 Nel 1916 l’editore Söderström pubblicò una breve monografia su Dante 
scritta da Werner Söderhjelm. Nell’incipit l’autore dichiara di sperare che il suo 
testo possa aiutare i lettori a capire meglio la traduzione di Leino.
103
 Söderhjelm, 
che aveva tenuto corsi su Dante all’università di Helsinki, volle così dare il 
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proprio contributo alla diffusione dell’opera dantesca, anche se inizialmente forse 
aveva dubbi sulla fortuna della traduzione tra il pubblico finlandese.
104
 
 A causa di vari significati di un certo lessema, i traduttori – e ugualmente gli 
esegeti – incontrano delle difficoltà nell’interpretare il testo originale. Nel tradurre 
‘bruti’ di If XXVI 119 («fatti non foste a viver come bruti»), Leino presenta nella 
prima edizione la traduzione ‘pedot’ (= ‘belve’), ma nella terza edizione riveduta 
‘madot’ (= ‘vermi’). Giorgio Colussi critica quel cambiamento in un suo 
articolo.
105
 Anche Elina Vaara, nel 1963, scelse di tradurre lo stesso verso con 
‘madot’.106 Secondo la prima edizione del Vocabolario della Crusca, la voce 
‘bruto’ significa o ‘animale senza ragione’ o ‘bestia’.107 Anna Maria Chiavacci 
Leonardi, per esempio, interpreta ‘bruti’ del v. 119 come ‘animali non 
razionali’.108 Quasi pare che Leino abbia voluto aumentare il contrasto con l’uomo 
nella sua nuova versione, pensando forse al fatto che i vermi sono esseri senza 
cervello. Altre ipotesi sono avanzate in Garavelli 2016.
109
 L’espressione ‘bruti’ 
viene utilizzata nel poema da Ulisse, che incoraggia i suoi compagni a continuare 
il viaggio per vedere luoghi sconosciuti. Mikko W. Erich tratta il passo nella sua 
recensione della prima traduzione.
110
 Forse il testo di Erich ispirò lo stesso 
traduttore ad analizzare i versi in un articolo posteriore. Leino dice che si tratta di 
un bellissimo inno al genere umano che sempre vuole sapere di più. Quella 
caratteristica è essenziale per lo sviluppo dell’umanità.111 Umberto Bosco spiega 
nel modo seguente: «Solo il desiderio di conoscere (e di progredire) distingue gli 
uomini dai bruti».
112
 Nonostante i cambiamenti eseguiti da Leino, il testo della 
prima edizione vive ancora nelle ristampe.
113
 
 Leino optò per una traduzione senza rima, anche se aveva cominciato il 
lavoro con alcuni tentativi rimati. Elina Suomela-Härmä,  dopo aver individuato e 
analizzato vari difetti presenti già in un piccolo campione di questi versi, 
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conclude: «Nonostante il traduttore sapesse maneggiare la lingua finnica meglio 
di chiunque dei suoi contemporanei, [...] non si può che felicitarlo di aver optato 
per una traduzione senza rime». Quanto al successo della prima traduzione in 
finnico, la statistica fatta da Suomela-Härmä sulle edizioni pubblicate conferma 
che la popolarità della traduzione di Leino continua ancora nel Duemila.
114
 
 
b) Oiva Vendelin 
 
Come si è detto, il commentatore cambiò dopo l’uscita della prima cantica 
tradotta. Nel 1913 la sezione esegetica per la seconda parte della traduzione 
(Kiirastuli)
115
 venne commissionata a un giovane studente universitario, Oiva 
Ensio Vendelin (1892–1919).116 Il cognome del commentatore si trova scritto 
spesso nella forma ortografica più tradizionale, Wendelin, che fu usata dalla 
sorella, la pittrice Martta Wendelin. In una lettera dell’editore Söderström (il 
6 novembre del 1913), sottoscritta da J. (Jalmari)
117
 Jäntti,
118
 si propone allo 
studente, raccomandato dal dottor Tunkelo (Eemil Tunkelo,
119
 uno dei supervisori 
del progetto
120
), di redigere l’esegesi per la seconda cantica. La causa di questa 
richiesta viene detta chiaramente. Il pubblico aveva ritenuto le spiegazioni di 
Helvetti (scritte da Leino) insufficienti. L’uscita della seconda parte fu progettata 
già per il I dicembre,
 
cioè ci fu pochissimo tempo per una redazione così esigente. 
L’opera venne infatti pubblicata prima di Natale.121 
 Nel 1914 Vendelin stese le spiegazioni anche per la terza cantica tradotta da 
Leino (Paratiisi).
122
 Il commento di Vendelin fu generalmente apprezzato.
123
 
Mikko W. Erich, nella sua recensione che fu pubblicata su “Helsingin Sanomat” 
del 16 dicembre 1914, loda l’esegesi di Vendelin e le fonti usate: 
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Paratiisin suomalaiseen käännökseen liittyy 50 siwua oiwallisia
124
 selityksiä, 
jotka herra O. E. Wendelin on kirjoittanut Scartazzinin, Casinin y. m. etewien 
itali[a]laisten Dante-tuntijain toimittamien D i v i n a  C o m m e d i a n laitosten 
mukaan.
125
 
 
 Le fonti di Vendelin, e cioè i commenti di Tommaso Casini e di Giovanni 
Andrea Scartazzini, erano davvero vaste e apprezzate. Robert Hollander ritiene 
che questi due commentatori siano stati tra gli esegeti maggiori ottocenteschi.
126 
Nella sua lettera del 17 ottobre 1914 a J. (Jalmari) Jäntti, Vendelin dice di aver 
usato per le spiegazioni del Paradiso soprattutto il commento italiano di Casini e 
loda quell’esegesi.127 Dato che autori come Luigi Pirandello e Gabriele 
D’Annunzio utilizzarono il commento di Scartazzini,128 anche quella scelta sarà 
stata buona. 
 Alla fine Vendelin redasse spiegazioni anche per la seconda edizione della 
prima cantica (Helvetti),
129
 migliorando e completando discretamente il 
commento di Leino. In quest’ultima fase del lavoro, in una lettera del 3 marzo del 
1917 all’editore, Vendelin critica ciò che hanno criticato altri esperti già nel 
Novecento e ancora nel Duemila,
130
 cioè la mancanza della numerazione dei versi 
nelle edizioni. Vorrebbe anche che il suo nome come esegeta non venisse 
presentato nelle possibili ristampe  dell’opera.  Dice in latino di non essere degno 
– e lascia la frase incompiuta. 
 
[...] Ikävä kyllä ovat runoelmasuomennoksen kaikki osat tulleet painetuiksi 
ilman säenumeroitusta sivujen syrjille, mikä on käytännöllisin menettelymuoto 
tällaisissa kommenteerausta vaativissa teoksissa, mutta toivottavasti tulee tämä 
pieni epäkohta vastaisuudessa poistetuksi. [...] Mitä muuten nimeeni selitysten 
otsikkolehdellä tulee, niin on se mielestäni turha siinä koreilemassa, ja, tarjoten 
selitykseni vapaasti käytettäviksi, toivon, että nimeni vastaisuudessa 
mahdollisesti ilmestyvistä laitoksista poistetaan: non sum dignus … 
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Kunnioittaen 
O.E. Vendelin.
131
 
 
 Tutta l’esegesi di Vendelin venne pubblicata più tardi separatamente, in un 
libretto autonomo [1924].
132
 Nello stesso anno Söderström pubblicò un’edizione 
contenente tutte le tre cantiche tradotte da Leino, ma senza spiegazioni.
133
 Si 
potrebbe pensare che con questa scelta l’editore abbia rispettato in un certo modo 
il desiderio di Vendelin. Il suo nome non compare in quelle ristampe della 
traduzione di Leino. Invece, il giovane studioso fu onorato con l’uscita di un libro 
tutto suo, cinque anni dopo la morte. 
 Però, in qualche caso la mancanza dei nomi degli autori delle note può creare 
malintesi. Per esempio, l’edizione di Otava dal 2000 presenta la traduzione della 
prima edizione con l’apparato esegetico Leino – Vendelin,134 senza però indicare i 
nomi dei commentatori e in una forma lievemente modernizzata linguisticamente. 
Così il lettore può credere, erroneamente, che il traduttore Leino abbia scritto 
anche tutta l’esegesi. 
 I necrologi di Vendelin, usciti nei giornali qualche giorno dopo la morte, 
rivelano ugualmente la modestia del giovane rispetto alle proprie opere. Oltre alle 
lodi dei talenti dello studente universitario, diviso tra interessi musicali e letterari, 
di cui si celebra la sua bravura come linguista e come conoscitore dell’italiano, 
viene detto che egli aveva pubblicato poesie e racconti sotto pseudonimo.
135
 
 
4. La Commedia in svedese: la traduzione e il commento di Aline 
Pipping 
 
Nel Novecento, in Finlandia uscì anche una traduzione della Commedia in 
svedese. La traduttrice, Aline Pipping (1863–1963), aveva studiato lingue 
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straniere all’estero, in Italia a Firenze e a Roma. Da giovane frequentava 
assiduamente conferenze letterarie, e ascoltò per esempio Giosue Carducci e 
Giovanni Pascoli. Poesie di entrambi gli autori vennero poi tradotte in svedese da 
Pipping. La sua traduzione di poesie scelte carducciane (Valda dikter) uscì nel 
1894 a Stoccolma. Il Premio Nobel della letteratura fu concesso dall’Accademia 
di Svezia a Giosue Carducci nel 1906. Roberto Wis opina che la traduzione di 
Pipping abbia potuto contribuire in qualche modo a questa scelta degli 
accademici. Carducci e Pascoli vengono presentati con alcuni altri poeti italiani 
dell’epoca in un’antologia di traduzioni in svedese (Nyare italiensk lyrik), opera 
pubblicata a Helsinki nel 1906. Molto importante fu anche la traduzione 
dell’opera Pinocchio di Collodi (Pinocchios äfventyr, 1904). Però, la Commedia, 
tradotta in terza rima, è la grande opera di Aline Pipping. La prima cantica uscì 
inizialmente in Svezia nel 1915 (Helvetet, Åhlen & Åkerlunds).
136
 Tutte le tre 
parti
 
(Helvetet, Luttringsberget, Paradiset) vennero pubblicate in Finlandia nel 
1924 (Dantes Gudomliga Komedi, Schildts).
137
  
 Nino Runeberg, nella sua recensione della prima cantica tradotta (Helvetet, 
1915), esprime la propria gratitudine a Pipping e sottolinea il fatto che il compito 
di tradurre la cantica in rima, soprattutto in una lingua come lo svedese, è 
difficilissimo. Tuttavia, la traduttrice non avrebbe dovuto imitare certe soluzioni 
della traduzione di Nils Lovén. Il critico aggiunge che Pipping si dimostra 
veramente ricca di talento nei passi in cui osa staccarsi totalmente dai modelli 
anteriori.
138
 Anche Elina Suomela-Härmä osserva similitudini tra la traduzione di 
Pipping (1924) e quella di Lovén.
139
 
 Ci furono anche critiche sulla lingua usata nella traduzione. La lingua di 
Pipping, facile da comprendere, piaceva a qualcuno, ma secondo alcuni altri lo 
svedese di Pipping era di registro troppo quotidiano e c’erano errori linguistici. 
Johanna Mälkki giudica che soprattutto la recensione del professore svedese Eric 
Staaff sia stata troppo severa, forse a causa dello status della traduttrice, una 
donna di madrelingua finno-svedese. Però, evidentemente la stessa Pipping voleva 
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ancora migliorare la sua opera. Dopo la morte della traduttrice furono trovate due 
versioni riviste dell’opera e queste vennero usate come base per una nuova 
edizione in svedese, pubblicata a Stoccolma (Rabén & Sjögren, 1965–1968).140 
Tauno Nurmela sostiene che la traduzione di Pipping, l’unica in svedese 
pubblicata in Finlandia, sia eccellente.
141
 Anche Alf Lombard, nel trattare le 
traduzioni della Commedia in svedese, definisce Pipping con l’espressione «abile 
traduttrice».
142
 Secondo Ulla Åkerström, Pipping fu nel suo lavoro molto 
scrupolosa, volendo seguire il più possibile lo stile dell’opera originale. 
Åkerström spera che l’interessante archivio di Pipping, conservato a Helsinki e 
contenente manoscritti, lettere e diari, diventi in futuro un oggetto di ricerca.
143
 
 L’apparato esegetico di Pipping consiste in spiegazioni abbastanza brevi, ma 
compatte, scritte in uno stile minimale. Qualche volta la commentatrice dà solo 
una parola o un riferimento alla Bibbia per aiutare il lettore. Comunque, la 
situazione di questa traduzione in svedese era differente in confronto alla 
traduzione in finnico di Leino. I lettori potevano, se volevano, leggere commenti 
molto vasti pubblicati in Svezia. Per esempio, le spiegazioni di Pipping per la 
prima parte del poema, Helvetet, consistono di 42 pagine.
144
 Nella traduzione 
svedese di Lovén
145
 il commento a questa prima cantica contiene 89 pagine di 
introduzione e 152 pagine di spiegazioni, e quella di Lidforss contiene 109 
pagine.
146
 Anche nella sua brevità, il commento di Pipping fu certamente un aiuto 
importante per quei lettori che non avevano più ampie edizioni svedesi a portata 
di mano. 
 
5. Una ritraduzione in finnico: la traduzione di Elina Vaara e il 
commento di Tyyni Tuulio 
 
Suggerimenti per realizzare una nuova traduzione della Commedia in finnico 
vennero presentati già negli anni Trenta, da parte di Oiva Johannes Tuulio 
(Tallgren). Nel 1938, in una conferenza della Società Dante Alighieri di Helsinki, 
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il filologo presentò brani del poema e sollecitò un progetto di ritraduzione.
147
 
Negli anni Cinquanta sua moglie, Tyyni Tuulio, riuscì a promuovere il progetto, 
proponendo la poetessa-traduttrice Elina Vaara per l’incarico di produrre una 
traduzione più moderna, adatta per lettori di una nuova generazione. Elina Vaara 
(Kerttu Elin Vehmas, n. Sirén, 1903–1980) aveva vissuto in Italia e aveva tradotto 
poesia in finnico da varie lingue straniere, anche l’intera Gerusalemme liberata di 
Torquato Tasso (Vapautettu Jerusalem, 1954).
148
 
 Tyyni Tuulio (Tallgren, n. Haapanen, 1892–1991)149 assunse il ruolo della 
commentatrice. Aveva alle spalle una lunga carriera come scrittrice, traduttrice e 
studiosa, con una vasta produzione di opere. Era un’esperta di Dante. Aveva 
tradotto la Vita Nuova in finnico (Vita Nuova – uusi elämä, 1920) e nell’antologia 
Italian kirjallisuuden kultainen kirja (1945), di cui fu curatrice, aveva presentato 
Dante ai lettori.
150
 In effetti, già da giovane, nel 1914, aveva scritto un articolo per 
presentare il poeta e la Commedia ai lettori di un giornale.
151
 
 La traduzione di Vaara (Jumalainen näytelmä) venne pubblicata nel 1963 
dall’editore Söderström.152 Il linguaggio moderno, fluente e facile da intendere fu 
lodato dai critici. Questi condivisero l’opinione di Tyyni Tuulio (l’iniziatrice di 
tutto il progetto) secondo la quale ogni generazione ha bisogno di una traduzione 
contemporanea della Commedia.
153
 Naturalmente, le due traduzioni in finnico 
vennero confrontate e ci furono liste di difetti anche sull’opera di Vaara. Molti 
critici preferirono lo stile di Leino, soprattutto in certi punti importanti 
dell’opera.154 Nonostante tutto, la ritraduzione in finnico fu lodata e ritenuta una 
grande opera culturale nelle recensioni di vari esperti, tra cui c’erano per esempio 
i professori Edwin Linkomies e Tauno Nurmela. La traduttrice venne onorata 
anche nel paese di Dante. Nel 1964 Elina Vaara ricevette la medaglia d’oro della 
Società Dante Alighieri a Palazzo Vecchio a Firenze.
155
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 Nella sua introduzione all’opera, Tuulio cita le parole di Dante stesso nel 
Convivio. Il poeta dice che le scritture possono venire e devono venire interpretate 
secondo quattro sensi. Il significato può essere letterale, allegorico, morale o 
anagogico (cioè soprasensibile, spirituale). Secondo Tuulio, l’interpretazione più 
fruttuosa per un lettore moderno potrebbe essere quella a cui allude T.S. Eliot 
quando dice che l’Inferno non è un luogo, ma è uno stato d’animo. La 
commentatrice dà un altro consiglio importante ai lettori. Questi dovrebbero 
leggere anche l’ultima cantica, anche se il Paradiso ha la fama di essere difficile 
da capire.
156
 
 Quanto all’esegesi della Commedia, Tuulio dice che è divenuta con il tempo 
un intero genere letterario che si aumenta continuamente. Ciò nonostante, 
rimangono sempre enigmi interessanti che ispirano gli studiosi.
157
 Praticamente le 
stesse parole vengono pronunciate in un articolo moderno di Michele Sensini, in 
cui l’autore parla di un sottogenere letterario con le proprie regole e strutture, 
osservando che la produzione di sempre nuovi commenti al poema di Dante 
continua ancora nel Duemila.
158
  
 
IV. Sondaggi per loci selecti: Leino, Vendelin, Pipping, Tuulio 
 
1. Inferno 
 
1.1. If I. Lonza, leone, lupa 
 
DANTE If I 31-34, 41-45, 49-50 (Petrocchi 1975: 6) 
   Ed ecco, quasi al cominciar de l’erta, 
  una lonza leggera e presta molto, 
 33 che di pel macolato era coverta; 
   e non mi si partia dinanzi al volto [...] 
  sí ch’a bene sperar m’era cagione 
 42 di quella fiera a la gaetta pelle 
   l’ora del tempo e la dolce stagione; 
  ma non sí che paura non mi desse 
 45 la vista che m’apparve d’un leone. [...]  
   Ed una lupa, che di tutte brame 
  sembiava carca ne la sua magrezza, 
 
Dante incontra nella selva oscura tre animali selvaggi. 
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LEINO 1912b: 243 
 S. 8, s. 17. — Vertauskuvalliset villipedot, jotka nyt esiintyvät, ovat otetut 
raamatusta, Jer. 5: 6. Pantteri = hekkuma, jalopeura = ylpeys, susi = ahneus. 
 
Secondo Leino, le bestie simboliche, che ora appaiono, sono state prelevate dalla 
Bibbia (da Ger 5, 6). Il commentatore spiega il simbolismo delle bestie nel 
contesto del poema allo stesso modo come la sua fonte, Gildemeister:  pantera = 
lussuria, leone = superbia, lupa = avidità. Questa interpretazione nacque 
nell’esegesi medievale della Commedia, mentre i nomi degli animali (pardus, leo, 
lupus) compaiono nel detto testo biblico.
159
 La denominazione finnica ‘jalopeura’ 
(un arcaismo) per significare ‘leone’ è stata scelta da Leino seguendo la 
traduzione della Bibbia in uso all’epoca.160 Gildemeister, invece, non si riferisce 
alla Bibbia. Il commentatore tedesco, oltre alle spiegazioni poi discese in Leino, 
fornisce anche altre tipiche spiegazioni storico-politiche ottocentesche: la selva = 
l’Italia del Trecento, la lonza = Firenze con i suoi Bianchi e Neri, il leone = la 
casa di Valois e la lupa = la Corte papale. Tuttavia, Gildemeister dice di non 
potere ritenere queste spiegazioni credibili.
161
 
 
VENDELIN 1917: 243  
 S. 9, s. 17. — Vertauskuvalliset villipedot, jotka nyt esiintyvät, ovat 
raamatullista lainaa, vrt. Jer. 5: 6. Pantteri = hekkuma; jalopeura = ylpeys; susi 
= ahneus. 
 
Vendelin ripropone la spiegazione di Leino, senza aggiungere altro. Passando 
all’esegesi italiana coeva, secondo Casini lonza = lussuria o concupiscenza della 
carne, leone = superbia e lupa = avarizia in un senso largo.
162
 Scartazzini 
aggiunge anche l’alternativa politica: lonza = lussuria o Firenze; leone = superbia 
o Francia e  lupa = avarizia o Roma, ossia la Curia papale.
163
  
 
PIPPING 1924a: 193  
 31. Med de tre djuren: pantern, lejonet och varginnan, förstås i allmänhet de 
tre lasterna vällust, högmod och girighet; måhända syftar Dante tillika på 
Florens, Frankrike och de påvliga guelferna.  
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Pipping commenta che le tre bestie, pantera, leone e lupa, vengono generalmente 
interpretate per i tre peccati di lussuria, superbia e avidità. Dante potrebbe alludere 
simultaneamente a Firenze, alla Francia e ai guelfi papali.  
 
TUULIO 1963: 805  
 S. 32–60. Vertauskuvalliset pedot (vrt. Jeremia 5: 6) ovat useimpien 
selittäjien mukaan hekuma, ylpeys ja ahneus, joidenkin taas lihan himo, silmäin 
pyyntö ja elämän koreus. Poliittinenkin selitys on löydetty: pantteri = Firenze, 
leijona = Ranskan kuningashuone, susi = paavin kuuria. On huomattava, että 
Danten symboliikka yleensä on monikerroksista. 
 
Anche Tuulio osserva che la maggioranza dei commentatori interpreta le bestie 
simboliche (con il solito rimando a Ger 5, 6) per lussuria, superbia e avidità. 
Alcuni altri le spiegano per concupiscenza della carne, concupiscenza degli occhi 
e superbia della vita. È stata avanzata anche un’interpretazione politica: pantera = 
Firenze, leone = la Monarchia della Francia, lupa = la Curia papale. Tuulio ricorda 
ancora che il simbolismo di Dante è generalmente polisemico. 
 
Tra i commentatori finlandesi, Leino e Vendelin presentano solo la similitudine 
“morale” desunta dal testo biblico. Non riportano spiegazioni politiche, anche se 
questa soluzione esegetica, come si è detto, è riportata nelle fonti di entrambi. 
 
Anna Maria Chiavacci Leonardi spiega che tutti gli antichi commentatori hanno 
dato interpretazioni che coincidono con i tre peccati fondamentali indicati per le 
tre bestie, secondo la Bibbia, sebbene con qualche discrepanza. La commentatrice 
stessa ritiene che questa esegesi sia credibile, ma presenta anche la spiegazione 
politica descritta sopra. Aggiunge che l’interpretazione delle bestie può essere 
anche duplice.
164
 L’interpretazione politica sarebbe certamente in accordo per 
esempio con il fatto che al momento dell’esilio Dante incontrò allo stesso tempo 
tre nemici: i Guelfi Neri di Firenze appoggiati da Carlo di Valois e dal papa 
Bonifacio VIII.
165
 
 La ‘lonza’ è un felino difficile da identificare. Tra le proposte compaiono per 
esempio la lince (lat. lynx, lat. mediev. leuncia, fr. ant. lonce), la pantera e il 
leopardo. La lonza di «pel macolato» (v. 33) può essere paragonata alla lince 
                                                 
164
 Anna Maria Chiavacci Leonardi 1991-1997 (Commento a If  I 32, Nota integrativa, DDP). 
165
 Petrocchi 1998: 15-16. 
 31 
dell’Eneide di Virgilio (Aen. I 323). L’animale esotico era noto ai fiorentini dei 
tempi di Dante. Un documento del 1285 racconta di una lonza tenuta viva in 
gabbia a Firenze.
166
 Nella sua opera De vulgari eloquentia (DVE I 16, 1) Dante 
paragona il volgare illustre a una pantera che egli ha cacciato per tutta l’Italia, 
senza averla trovata.
167
 Dante-personaggio della Commedia non si dispera 
all’incontro con la fiera variopinta (vv. 41-42), anche se questa ‘pone agguato’ 
come la pantera biblica.
168
 Il leone e la lupa arrivano più tardi, e proprio la lupa 
suscita paura. 
 I tre peccati, presentati nei commenti finlandesi come una soluzione certa 
oppure come la più credibile di tutte le spiegazioni, sembrano essere ancora oggi 
l’esegesi favorita. Robin Kirkpatrick, per esempio, intende le bestie come simboli 
di lussuria, superbia e avidità. Aggiunge però che l’avidità può rappresentare la 
corrotta Firenze capitalista e sottolinea che la lupa è l’unica bestia per cui Dante 
chiede aiuto a Virgilio.
169
  
 
1.2. If I. Virgilio 
 
DANTE If I 70-72, 79-80 (Petrocchi 1975: 7) 
   Nacqui sub Iulio, ancor che fosse tardi, 
  e vissi a Roma sotto ’l buono Augusto 
 72 nel tempo de li dèi falsi e bugiardi. [...] 
   «Or se’ tu quel Virgilio e quella fonte 
  che spandi di parlar sí largo fiume?»,    
 
LEINO 1912b: 243  
 S. 10, s. 13. — Vergilius, jota keski-aikana pidettiin kaikkien runoilijain ja 
ajattelijain etevimpänä, merkitsee Danten runoelmassa ylintä hyvettä ja 
viisautta. 
 
Leino spiega che Virgilio, il quale nel Medioevo fu ritenuto il primo tra tutti i 
poeti e i filosofi, rappresenta nel poema di Dante la virtù e la ragione del più alto 
livello. Si vede che questa frase di Leino segue l’esegesi di Gildemeister: 
 
Da sendet ihm die Gnade den Retter in der person Virgils, der im Sinne des 
Mittelalters als der vollkommenste Dichter, als der Sänger der römischen 
                                                 
166
 Anna Maria Chiavacci Leonardi 1991-1997 (Commento a If  I 32, DDP). 
167
 Pier Vincenzo Mengaldo, Pantera (ED IV 1973: 270). 
168
 Bibbia 1968: 1430. 
169
 Kirkpatrick 2012: 484. 
 32 
Weltherrschaft für Dante der Vertreter der höchsten menschlichen Bildung und 
Weisheit ist.
170
 
 
In aggiunta, Gildemeister presenta il ruolo di Virgilio come guida di Dante. 
Riferisce che il poeta antico nacque a Mantova e fu contemporaneo di Giulio 
Cesare, anche se molto più giovane. Il commentatore tedesco sottolinea che i 
personaggi storici del poema non devono venire interpretati esclusivamente nel 
proprio ruolo allegorico. Virgilio è anche l’autore dell’Eneide.171 
 
VENDELIN 1917: 243 
 S. 10, s. 10. — Vergilius, joka varjoruumiissa ryhtyy nyt opastamaan Dantea 
halki Helvetin syvyyksien ja Kiirastulen vuoren aina Taivaan ihanuuksille asti, 
jossa jättää hänet Beatricen huostaan, merkitsee Danten runoelmassa samalla 
korkeinta inhimillistä hyvettä ja viisautta. Hän syntyi pienessä Andesin kylässä 
lähellä Mantovaa v. 70 (kuoli v. 19 e. Kr.), joten hänen syntymänsä siis lankee 
Julius Caesarin hallituskaudelle (s u b  J u l i o, 100—44 e. Kr.), »vaikka liian 
myöhään», niin ettei hän voinut nauttia hänen suosiotaan, taikka omaan 
pelastukseensa nähden, koska Kristus syntyi Caesarin seuraajan Oktavianus 
Augustuksen hallitessa. — Keskiaika kunnioitti Vergiliusta suuresti, pitäen 
häntä kaikkien runoilijain ja ajattelijain etevimpänä, varsinkin hänen »Aeneis»-
nimisen sankarirunoelmansa tähden.  
 
Nel commento di Vendelin viene detto che Virgilio, in figura umana, comincia a 
guidare Dante attraverso gli abissi dell’Inferno e il monte del Purgatorio fino allo 
splendore del Paradiso, dove lo affida alla custodia di Beatrice. Virgilio 
rappresenta nel poema dantesco contemporaneamente la massima virtù-ragione 
umana. Egli nacque nel piccolo villaggio di Andes vicino a Mantova nel 70 (e 
morì nel 19 a.C.), cioè sub Iulio (100-44 a.C.), «ancor che fosse tardi», troppo 
tardi per potere godere del favore di Cesare oppure per ottenere la propria 
redenzione, perché Cristo nacque sotto il regno dell’imperatore seguente, 
Ottaviano Augusto. Virgilio fu molto onorato nel Medioevo e ritenuto come il 
primo tra tutti i poeti e i filosofi, soprattutto a causa del suo poema eroico Eneide. 
 Vendelin ripropone nella sua spiegazione l’esegesi di Leino, ma aggiunge 
molte altre informazioni, sulla base dei commenti di Casini
172
 e di Scartazzini.
173
 
Quanto alla biografia di Virgilio, il commentatore finlandese sembra seguire 
soprattutto il testo di Casini: 
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Mantova è considerata la patria di Virgilio, sebbene e’ nascesse nel piccolo 
villaggio di Andes [...]. Virgilio nacque nel 70 e morí nel 19 a. C.; poteva 
dunque dire d’esser venuto al mondo al tempo di Giulio Cesare (100-44 a. C.), 
sebbene non cosí presto da esser considerato come a lui contemporaneo. [...] La 
fama di Virgilio fu grandissima nel medioevo, specialmente per il suo poema 
dell’Eneide [...].174 
 
Nello spiegare «ancor che fosse tardi» Vendelin presenta anche una proposta che, 
almeno secondo le edizioni esaminate in questo lavoro, non proviene direttamente 
dalle sue due fonti: Virgilio rimase senza redenzione, perché morì prima della 
nascita di Cristo. In effetti, Dante stesso dice in Pg XXI 18 che Virgilio fu 
relegato «ne l’etterno essilio» dal Paradiso.175 
 Scartazzini
176
 propone varie ragioni per cui Dante abbia potuto scegliere 
appunto Virgilio come propria guida. Il poeta latino fu apprezzato come sommo 
scienziato, fu ritenuto profeta del cristianesimo (a causa della sua Ecloga IV)
177
 e 
aveva descritto il viaggio di Enea nel regno dei morti. 
 
PIPPING 1924a: 193 
 70. Vergilius föddes 29 år efter Julius Caesar, således för sent för att bli 
uppskattad av denne. Han representerar i dikten människans eget förnuft, den 
rent mänskliga filosofien. 
 
Pipping osserva brevemente che Virgilio nacque 29 anni dopo la nascita di Giulio 
Cesare, cioè troppo tardi per potere essere stimato da questo imperatore. Nel 
poema Virgilio rappresenta la ragione propria dell’uomo, la pura filosofia umana. 
 
TUULIO 1963: 805 
 S. 70. Vergilius, roomalainen runoilija, syntyi »sub Julio», Caesarin aikana, 
v. 70 eKr. Tällöin ei Caesar vielä ollut yksinvaltias, ja kun hänet surmattiin 
v. 44, ei Vergilius runoilijana ollut ehtinyt kunnioittaa häntä. 
 
Anche Tuulio commenta il v. 70 del canto. Virgilio, poeta romano, nacque sub 
Iulio, all’epoca di Cesare, nel 70 a.C., Allora Cesare non era ancora imperatore e 
quando venne assassinato nel 44, Virgilio non aveva avuto il tempo di elogiarlo 
nella propria poesia. La nota di Tuulio è breve e assomiglia a quella di Vendelin. 
Però, la commentatrice presenta il ruolo di Virgilio-guida già nell’introduzione 
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alla traduzione di Vaara. Dante stima Virgilio come maestro di poesia e come 
personaggio virtuoso, simbolo della ragione umana. In aggiunta, come poeta dei 
tempi dell’Impero romano, egli simboleggia forse anche questo supremo governo 
terreno che dovrebbe guidare bene l’umanità. Tuulio aggiunge che l’Eneide di 
Virgilio fu per Dante un modello deliberatamente scelto, ma probabilmente 
l’ipotesto virgiliano agiva in lui anche inconsciamente.178 
 
Tutti gli esegeti finlandesi riportano l’interpretazione di Virgilio come simbolo 
della ragione umana. Infatti, già per i commentatori trecenteschi Virgilio fu in 
primo luogo rappresentante della ragione umana e l’esegesi dei secoli a venire non 
offrì molto da aggiungere. In alcune interpretazioni politiche ottocentesche il 
poeta latino venne visto come simbolo dell’Impero.179 Tra i commentatori 
finlandesi, solo Tuulio riporta anche questa proposta. D’altra parte, per esempio 
Scartazzini, fonte di Vendelin, interpreta la ragione umana come inclusa nel 
simbolo dell’autorità imperiale.180 Vendelin e Tuulio aiutano anche il lettore a 
capire subito il ruolo del poeta latino come guida. 
 
Ovviamente, ci sono molte ragioni per cui Dante ha scelto proprio Virgilio come 
prima guida. Nel Convivio (Cv IV 26) Dante loda il poeta latino con le parole «lo 
maggiore nostro poeta».
181
 Oltre all’Eneide, anche le Georgiche di Virgilio 
potrebbero aver avuto importanza nella scelta. Quest’ultima opera viene spesso 
classificata come un testo istruttivo per gli agricoltori. In realtà è molto di più. 
Secondo Teivas Oksala, il poema tratta tutta la natura, comprese le condizioni 
della vita e della cultura umana. È una sintesi di sapienza e filosofia.
182
 Il tema 
politico dell’impero, osservato da Tuulio, unisce i due poeti vissuti in epoche 
diverse della storia. Virgilio-poeta parla del mondo caotico dei suoi tempi e lo 
confronta allegoricamente con un carro tirato da cavalli che non rispondono più ai 
comandi del guidatore (Georg. I 505-514).
183
 Per il poeta latino il salvatore 
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dell’Italia sarebbe stato Ottaviano, il futuro imperatore Augusto.184 Dante, dal 
conto suo, fu affascinato dall’imperatore Arrigo VII.185 
 Tra gli esegeti moderni, Pierangelo Perotti vede il viaggio di Dante come una 
sintesi di due viaggi nell’aldilà, quello di Enea, esaltatore di Roma, e quello di san 
Paolo. Virgilio sarebbe simbolo del potere imperiale e Beatrice rappresentante 
della Chiesa. Tuttavia, secondo Perotti, la maggior parte degli studiosi interpreta 
Virgilio come simbolo della ragione umana.
186
 
 
1.3. If I. Veltro, tra feltro e feltro 
 
DANTE If I 100-106 (Petrocchi 1975: 7) 
   Molti son li animali a cui s’ammoglia, 
  e più saranno ancora, infin che ’l veltro 
 102 verrà, che la farà morir con doglia. 
   Questi non ciberà terra né peltro, 
  ma sapïenza, amore e virtute, 
 105 e sua nazion sarà tra feltro e feltro. 
    Di quella umile Italia fia salute 
 
Nel primo canto dell’Inferno Virgilio pronuncia una profezia sul ‘veltro’ (‘cane da 
caccia’) che farà morire la ‘lupa’.  
 
LEINO 1912b: 243 
 S. 12, s. 3. — »Koira», joka on voittava ahneuden suden (paavinvallan), on 
Can Grande (= suuri koira) della Scala, Veronan herra, joka v. 1300 tosin vielä 
oli lapsi, mutta herätti myöhemmin ruhtinashyveillään Danten huomiota. 
  S. 12, s. 6. — »Feltron kahden», kaksi Feltro-nimistä paikkakuntaa. 
 
Secondo Leino, il «veltro», che vincerà la lupa dell’avidità (il potere papale), è 
Cangrande (= cane grande) della Scala, il signore di Verona, il quale era ancora 
bambino nel 1300 [= nell’anno del viaggio dantesco descritto nella Commedia].187 
Il v. 105 viene spiegato da Leino, un po’ sbrigativamente, con due località dal 
nome ‘Feltro’. Anche Gildemeister presenta Cangrande come l’unica 
interpretazione possibile. Il veltro deve vincere la lupa e restituire ordine all’Italia 
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turbata. Il commentatore tedesco osserva che la città di Cangrande, Verona, si 
trova tra Feltre e il Montefeltro.
188
 
 In questo punto l’esegesi di Leino sembra strana e incoerente, perché qui il 
commentatore presenta la lupa-avidità come rappresentante del potere papale, 
anche se in supra, IV.1.1. non la spiega così. Come si è detto, Gildemeister non 
accetta questa interpretazione. Forse Leino non ha posto attenzione alla frase in 
cui questa opinione viene enunciata, l’ultima frase del testo.189 Questo potrebbe 
spiegare lo statuto contraddittorio della spiegazione di Leino, cioè fa supporre una 
stesura eseguita in fretta. Inoltre, Brunone Bianchi, fonte di Leino per la 
traduzione del poema, interpreta la lupa proprio come la Curia Romana.
190
 
 
VENDELIN 1917: 244 
 S. 12, s. 3. — »Koira», joka on voittava ahneuden suden (paavinvallan), on 
luultavasti Can Grande (= suuri koira) della Scala, Veronan herra, ghibellini-
puolueen harras kannattaja, joka v. 1300 tosin vielä oli lapsi, mutta herätti 
myöhemmin ruhtinashyveillään Danten huomiota. Joka tapauksessa runoilijan 
mielessä tähän salaperäiseen olentoon liittyy toivomus Italian kansallisen ja 
siveellisen arvovallan piakkoin tapahtuvasta uudistuksesta jonkun keisarin 
taikka ghibelliniruhtinaan toimesta (Vrt. myös Kiirastuli XXXIII, S. 235, s. 4). 
 S. 12, s. 6. — »Välillä Feltron kahden», luultavasti Feltren ja Montefeltron, 
joiden välillä on Verona. 
 
Vendelin parte dalle spiegazioni di Leino, ma le presenta solo come soluzioni 
probabili e non come un’interpretazione certa. Inoltre, il giovane commentatore 
aggiunge alcune considerazioni sull’esegesi precedente. Cangrande era ghibellino. 
La profezia sul «veltro» implica la speranza di un prossimo rinnovamento 
nazionale e morale dell’Italia, guidato da un imperatore o un principe ghibellino. 
Vendelin si riferisce anche a Pg XXXIII 43, cioè al misterioso ‘cinquecento diece 
e cinque’. Propone per il v. 105 le località di Feltre e il Montefeltro, tra cui è 
situata Verona.  
  Per Casini, tra le ipotesi più fondate per il «veltro» ci sono Cangrande I della 
Scala, Uguccione della Faggiola (uno dei capi ghibellini), Benedetto XI (pontefice 
1303–1304), Cristo del giudizio universale e qualche personaggio potente, non 
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identificato (imperatore, papa ecc.).
191
 Scartazzini, invece, opina che 
l’interpretazione secondo la quale si alluderebbe a Cristo non sembra probabile, 
perché nel v. 106 si parla solo della salute dell’Italia e non di tutto il mondo. 
Quanto all’espressione «tra feltro e feltro» (v. 105), Scartazzini fa una lista delle 
proposte principali: tra cielo e cielo, tra empii e peccatori, di parenti poveri, tra 
umili panni di feltro  e, come si è detto, tra Feltre e il Montefeltro.
192
 
 
PIPPING 1924a: 194 
 102. Komediens tolkare äro mycket i tvivel om vem som menas med 
Vinthunden, som skall dräpa varginnan. De flesta anse, att Dante tänkt på Can 
Grande della Scala, vars rike låg mellan staden Feltro i Marca Trivigiana och 
Montefeltro i Romagna. Han hoppades nämligen att denne ghibellinske furste 
skulle återupprätta kejsardömet i Italien. 
 
Pipping osserva che il levriero che ucciderà la lupa è molto problematico per i 
commentatori. La maggioranza di loro crede che Dante abbia pensato a 
Cangrande della Scala, il cui regno era tra Feltre nella Marca Trivigiana e il 
Montefeltro di Romagna. La speranza di Dante era che questo principe ghibellino 
avrebbe riordinato l’Impero in Italia. 
 
TUULIO 1963: 805-806 
 S. 101–111. Vergilius, jota keskiajalla katsottiin Kristuksen syntymän 
ennustajaksi, lausuu jo toisessa vuorosanassaan ennustuksen, joka on 
Jumalaisen Näytelmän tärkeimpiä, vaikka jää hämärän peittoon. Kuka on se jalo 
»koira» (Veltro), joka on karkottava suden ja vapauttava Italian? Useitakin 
selityksiä on olemassa: hän on keisarivallan kaivattu uudistaja, Luxemburgin 
Henrik VII, johon Dante kiinnitti niin paljon toiveita, hän on nuori Cangrande 
della Scala, Veronan herra, joka osoitti runoilijalle ystävyyttä tämän viimeisinä 
vuosina ja jolle hän lähetti runoelmansa kolmannen osan laulut sitä mukaa kuin 
ne syntyivät. Tai hän on Kristus, maailman vapahtaja. Luultavasti Danten 
symboliikka on tässäkin kohden monikerroksista. Tulkinnanvaraiseksi jää myös 
vapauttajan syntymäpaikka, koska feltro voi yhtä hyvin olla yleisnimi kuin 
paikan nimi. 
 
Prima di commentare i versi, Tuulio sottolinea l’importanza della profezia e il 
fatto che le parole sono di Virgilio, che nel Medioevo era ritenuto preannunciatore 
della nascita di Cristo. Gli altri commentatori finlandesi non hanno invece prestato 
attenzione a questo dettaglio. Tuulio dice che il significato del «veltro», che 
caccerà la lupa e libererà l’Italia, rimane oscuro. Ci sono molte spiegazioni e la 
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commentatrice ne presenta tre: Arrigo VII di Lussemburgo (in cui Dante riponeva 
tante speranze), Cangrande della Scala (amico di Dante durante i suoi ultimi anni) 
e Cristo, il liberatore del mondo. Il simbolismo di Dante può essere plurimo anche 
in questo punto del poema. Il vocabolo ‘feltro’ potrebbe riferirsi a un nome 
comune o a una località. 
 
Nicola Fosca dice che solo pochi dei ricercatori moderni vedono il veltro solo 
come un ‘riformatore’. Ci sono identificazioni speciali come un imperatore, un 
papa, il secondo avvento di Cristo, Dante stesso, la Commedia e Cangrande della 
Scala.
193
 Le tre proposte presentate da Tuulio per spiegare il veltro sono ancora 
oggi tra le spiegazioni moderne. Leino, che segue l’esegesi di Gildemeister, 
presenta Cangrande come un’interpretazione certa. Pipping e Vendelin, invece, 
spiegano che Cangrande è la soluzione favorita tra le proposte. Vendelin si 
riferisce anche ad altri governanti che potrebbero essere chiamati in causa 
nell’interpretazione della profezia. 
 
Il primo canto della Commedia serve da prologo per tutta l’opera e presenta la 
situazione di partenza e i protagonisti del poema. Secondo la profezia di Virgilio, 
il veltro dovrebbe avere un ruolo molto importante. La cornice dell’opera non è 
necessariamente solo l’Italia o l’Impero. L’allegoria astronomica universale scelta 
da Dante come base del racconto, nel senso morale-religioso, dovrebbe piuttosto 
comprendere tutto il mondo. Bisogna ricordare che un nome sacro come Cristo 
non viene mai pronunciato nel regno dell’Inferno194 (si veda If IV 53). Così, se 
Virgilio-personaggio voleva pronunciare una profezia religiosa, doveva usare altre 
parole. Se il veltro, invece, viene interpretato come un capo politico, l’Italia o 
l’Impero hanno forse un ruolo di rappresentanza dell’intera umanità. 
 Nel Medioevo la politica rientra pienamente nel campo della morale ed è uno 
dei temi importanti della Commedia. La polisemia dell’opera è ancora oggi in 
discussione. Sull’autenticità dell’Epistola XIII a Cangrande non c’è unanimità tra 
gli studiosi moderni.
195
 Tuttavia, secondo Paolo Pellegrini, per esempio gli studi 
di Luca Azzetta e Saverio Bellomo a favore dell’autenticità della lettera sembrano 
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convincenti.
196
 Se Dante avesse veramente scritto a Cangrande della polisemia, 
anche il signore di Verona potrebbe avere nel poema un ruolo simbolico, 
rappresenterebbe le qualità di un buon capo, e perfino la dedica del Paradiso a lui 
potrebbe avere un doppio senso. D’altra parte, della polisemia dei testi Dante 
parla apertamente già nel Convivio (Cv II 1).
197
 
 
Per finire, vengono fatte ancora alcune osservazioni supplementari sulla profezia 
di Virgilio, sull’enigma del veltro e sul simbolismo delle virtù (si veda v. 104). Il 
primo commentatore del poema, Iacopo Alighieri, parla dell’avidità dei tempi di 
Dante e dice che l’influenza delle stelle deve cambiare. Il veltro rappresenta le 
virtù ed è il contrario della lupa, simbolo dell’età viziosa. La nazione del veltro 
«serà tra feltro e feltro, considerando cioè tra cielo e cielo».
198
 
 Il Virgilio della Commedia profetizza la comparsa del veltro che porta la 
salvezza. Nei tempi antichi la gente egizia aspettava ogni anno la comparsa del 
Cane, che era ritenuto portatore del bene. Il Canis, Sirio della costellazione del 
Cane Maggiore, è la più brillante stella del cielo dopo il Sole. La prima “nascita” 
eliaca di Sirio, cioè il suo sorgere di mattina poco prima della levata del sole 
all’orizzonte dell’est, tra i due cieli, preannunciava l’alluvione del Nilo,199 una 
salvezza per i campi secchi del paese. Nella mitologia egizia Sirio rappresentava 
la leggendaria dea-madre Iside,
200
 il cui culto venne diffuso più tardi, ai tempi di 
Augusto (cioè ai tempi di Virgilio), perfino a Roma.
201
 L’iconografia di Iside con 
il neonato figlio Horus veniva imitata spesso dagli artisti nel culto mariano del 
cristianesimo.
202
 
 Sirio e altre stelle erano segni importanti anche nell’agricoltura romana. 
Virgilio-poeta avverte che i campi da coltivare devono essere preparati in 
primavera, quando il Canis scende, ma la semina non deve venire fatta prima che 
anche le Eoae Atlantides, le Pleiadi,
203
 siano sparite (Georg. I 215-224).
204
 Nel 
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momento di sparire il Canis, chiamato Sirio (gr. ‘σείριος’ = ‘ardente’)205 per la 
luminosità della sua “fiamma”,206 potrebbe in un certo senso “promettere” che le 
Pleiadi, le cosiddette ‘Sette sorelle’,207 lo seguiranno. Beatrice, «colorata come 
foco», promette nell’ultimo canto del Purgatorio, prima di salire al Paradiso, che 
le sue sette compagne chiamate ‘sorelle’ la vedranno ancora. Cita le parole di 
Gesù (Gv 16, 16)
208
: «Modicum, et non videbitis me; / et iterum [...] / modicum, 
et vos videbitis me» (Pg XXXIII 9-12).
209
 
 Gli studiosi interpretano le compagne di Beatrice come le sette virtù, quattro 
cardinali (prudenza, giustizia, fortezza, temperanza) e tre teologali (fede, 
speranza, carità).
210
  In Pg XXXI 106 quattro delle donne, quelle viste da Dante, 
cantano: «Noi siam qui ninfe e nel ciel siamo stelle».
211
 Uno dei nomi antichi 
delle Pleiadi, ‘Sette sorelle’, proviene dal mito sulle figlie di Atlante divenute 
stelle.
212
 Dante conosceva l’antico mito. Il nome di una figlia, Maia,213 compare in 
Pd XXII 144, per sostituire il nome del figlio Mercurio come nome del pianeta.
214
 
Stelle interpretate come virtù emergono anche altrove nel poema: le quattro stelle 
viste da Dante in Pg I 23 (si veda IV.2.1.) e le tre stelle viste in Pg VIII 89 .
215
 
Questo spinge a ipotizzare un simbolismo astronomico anche per le cose 
rappresentate da Beatrice nel poema. Naturalmente la polisemia dantesca deve 
essere sempre considerata, come si è già detto per la dedica del Paradiso a 
Cangrande. 
 Nel mondo greco-romano il Cane, che sorgeva durante la cosiddetta 
‘canicola’ estiva, era ritenuto portatore di afa e malattie,216 cioè influenze maligne. 
Ciò può essere una ragione per cui la stella non viene mai chiamata in causa dai 
commentatori per spiegare l’allegoria del veltro. Per la lupa, però, il veltro porta 
dolore e morte (vv. 101-102). 
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1.4. If II. Beatrice, Lucia, Rachele 
 
DANTE If  II 70-72, 97-102 (Petrocchi 1975: 11) 
   I’ son Beatrice che ti faccio andare; 
  vegno del loco ove tornar disio; 
 72 amor mi mosse, che mi fa parlare. [...] 
 Questa chiese Lucia in suo dimando 
 e disse: – Or ha bisogno il tuo fedele 
 99 di te, e io a te lo raccomando –. 
   Lucia, nimica di ciascun crudele, 
  si mosse, e venne al loco dov’ i’ era, 
 102 che mi sedea con l’antica Rachele. 
 
LEINO 1912b: 243 
 S. 16, s. 14. — Beatrice, Danten varhain kuollut nuoruudenlemmitty, joka 
»Jumalaisessa näytelmässä» esiintyy Vergiliuksen (inhimillisen viisauden) 
vastakohtana, jumalallisen viisauden ja armon edustajana. 
 S. 18, s. 13. — Neitsyt Maaria, Lucia, samoin kuin Beatricekin, ovat samalla 
ymmärrettävät Jumalan armon kolmena eri lajina, kuten skolastinen teologia ne 
oli määritellyt. 
 
Leino ricorda che Dante, da giovane, fu innamorato di Beatrice, che morì presto. 
Nella Divina Commedia questa donna rappresenta la sapienza e la grazia divina, 
in contrasto con Virgilio, simbolo della sapienza umana. La Vergine Maria, Lucia 
e Beatrice rappresentano le tre forme della grazia di Dio, definite secondo la 
teologia scolastica. 
 Nel commento di Leino tali diverse forme della grazia non vengono spiegate. 
Gildemeister
217
 ne dà una breve spiegazione teologica. Però, secondo Nicola 
Fosca, certe spiegazioni forzate di queste grazie hanno creato piuttosto confusione 
che chiarezza.
218
 Gildemeister aggiunge che Beatrice viene da alcuni identificata 
con la Chiesa. La stessa Madre di Dio l’aveva mandata per aiutare Dante. Lucia fu 
una martire siracusana, a cui Dante sarebbe stato specialmente devoto.  Rachele 
simboleggia la contemplazione religiosa.  
 
VENDELIN 1917: 244 
 S. 16, s. 14. — »Nainen» = Beatrice, firenzeläisen Folco Portinarin tytär, 
Danten varhain kuollut nuoruudenlemmitty. Dante näki hänet ensi kerran 
v. 1274, rakastui häneen 1283 ja ylisti häntä lakkaamatta senkin jälkeen kuin 
tyttö oli mennyt naimisiin erään Simone de’ Bardin kanssa n.  v. 1286. 
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»Jumalaisessa näytelmässä» Beatrice esiintyy, Vergiliuksen vastakohtana, 
jumalallisen viisauden ja armon edustajana. 
 S. 18, s. 13. — »Neitsyt» = Neitsyt Maaria. Hän samoinkuin Luciakin (s. 16) 
ja Beatrice ovat samalla ymmärrettävät Jumalan armon kolmena eri lajina, 
kuten skolastinen teologia ne oli määritellyt. 
 S. 18, s. 21. — Rakel, ks. Kiirast. XXII S. 193, s. 14 ja Parat. XXXII S. 227, 
s. 13. 
 
Vendelin riporta l’esegesi di Leino e vi aggiunge altre informazioni biografiche, 
desunte letteralmente da Casini. Beatrice fu «figlia di Folco Portinari, Dante la 
vide la prima volta nel 1274, se ne innamorò nel 1283, la celebrò continuamente, 
anche dopo il matrimonio di lei con Simone de’ Bardi, avvenuto intorno al 
1286».
219
 Quanto a Rachele, Vendelin fa un accenno ad altri due passi del poema. 
Il primo dovrebbe però essere Pg XXVII e non Pg XXII come sostiene Vendelin. 
Il commentatore spiega che Rachele significa vita contemplativa.
220
 Quanto a 
Pd XXXII, in esso compare la rosa celeste, dove c’è anche Rachele.221 
 Nei commenti di Casini
222
 e di Scartazzini
223
 viene detto che Lucia era 
ritenuta protettrice dei malati di vista. Di solito Lucia viene interpretata come 
simbolo della grazia illuminante. Scartazzini raccoglie una lunga lista dei temi 
presentati per il simbolismo rappresentato da Beatrice. Osserva anche 
l’opposizione tra le tre bestie della selva e le tre donne del cielo (Maria, Lucia e 
Beatrice). Rachele, personaggio biblico, sarebbe simbolo della vita contemplativa, 
come riferisce anche Vendelin. 
 
PIPPING 1924a: 194-195 
 44—97. Lucia är de blindas skyddshelgon och den som upplåter 
människornas lekamliga och andliga blick. Den »kvinna, huld och blid», som 
har sänt henne till Beatrice, är Jungfru Maria. 
 102. Rakel representerar i paradiset den stilla gudsbetraktelsen, 
kontemplationen. 
 
Pipping spiega che Lucia è la santa dei ciechi e concede agli uomini la capacità di 
vedere in senso fisico e in senso spirituale. La Vergine Maria, donna gentile e 
pietosa, ha mandato Lucia a parlare con Beatrice. Rachele rappresenta la religione 
silenziosa, contemplativa. 
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TUULIO 1963: 806-807 
 S. 70–112. Nuoren Danten rakastama Beatrice, joka Boccaccion antaman 
kenties epäluotettavan tiedon mukaan oli eläessään Folco Portinarin tytär ja 
Simone Bardin puoliso, edustaa Jumalaisessa Näytelmässä ylintä hengellistä 
auktoriteettia kuten Vergilius ylintä maallista. Jumalallisen armon valo, joka 
hänen välityksellään saa Vergiliuksen, ihmisjärjen edustajan, liikkeelle Danten 
avuksi, on lähtöisin Neitsyt Mariasta, ja väliportaana on Lucia, Jumalan 
ennättävän armon vertauskuva. Pyhimys Lucia oli syrakusalainen neitsyt-
marttyyri, jota erityisesti silmätautiset pyysivät avukseen. Dante kertoo 
(Convivio III, IX, 15) näkökykynsä heikentyneen liian lukemisen takia. Lepo ja 
puhdas vesi olivat tuoneet parannuksen, mutta kenties saattoi myös Lucia lukea 
Danten »uskollisiinsa». 
 S. 102. Vanhan Testamentin Raakel, Laabanin nuorempi tytär, on 
Jumalaisessa Näytelmässä kontemplatiivisen, hänen sisarensa Lea taas 
aktiivisen elämän vertauskuva. (Vrt. Kiirastuli XXVII, 102-102. [sic]) 
 
Tuulio racconta che Beatrice fu amata dal giovane Dante. Riporta alcuni dati 
biografici della donna (figlia di Folco Portinari, moglie di Simone Bardi), tratti da 
Boccaccio, ma sottolinea che queste informazioni possono essere false. Nel 
poema Beatrice rappresenta la massima autorità spirituale allo stesso modo in cui 
Virgilio rappresenta quella umana. Attraverso Beatrice, Virgilio viene spinto ad 
aiutare Dante. Questa luce della grazia divina proviene dalla Vergine Maria e 
Lucia ne è mediatrice. Il poeta appartenne forse ai devoti di Lucia, una vergine-
martire siracusana invocata soprattutto dai malati di vista. Rachele è simbolo della 
vita contemplativa, mentre sua sorella Lia rappresenta la vita attiva. A proposito 
di Pg XXVII 100-108 Tuulio ripete il simbolismo di Lia e dice che la donna 
compare nel sogno di Dante come un presagio di Matelda.
224
 
 Tuulio rivela, come al solito, l’atteggiamento tipico della ricercatrice puntuale 
nel suo riferirsi all’incertezza dei dati biografici su Beatrice. L’opinione che 
Boccaccio non fosse sempre una fonte attendibile è, per l’epoca, aggiornata225 e 
coraggiosa. Nonostante ciò, gli studiosi ritengono oggi indiscutibile che Beatrice, 
che rappresenta la teologia nella Commedia, sia stata una donna fiorentina, 
Beatrice Portinari.
226
 Vale la pena di ricordare che Tuulio fu particolarmente 
attratta dalla figura storica e simbolica di Beatrice, alla quale dedicò numerosi 
interventi critici.
227
 
  
                                                 
224
 Tuulio 1963: 849. 
225
 Santagata 2012: 36.  
226
 Emilio Pasquini – Antonio Quaglio 1982 (Commento a If  II 70, DDP). 
227
 Garavelli 2016: 105, 122-123. 
 44 
Aldo Vallone, in ED,  racconta come le interpretazioni di Beatrice sono cambiate 
con il tempo. Già alcuni commentatori antichi la vedevano come simbolo della 
teologia. Per Boccaccio, Beatrice ha un doppio ruolo come donna terrena e come 
simbolo della teologia. Nell’Ottocento venne sviluppata l’esegesi allegorico-
simbolica, ma poi sorsero per reazione delle interpretazioni in cui Beatrice veniva 
spiegata come rappresentante della filosofia e della scienza oppure come semplice 
personaggio storico, donna reale. Vallone stesso osserva che è un rischio 
distruggere Beatrice come personaggio poetico limitando il suo ruolo a una 
valutazione particolare per la durata di tutto il poema.
228
  
 Christopher Ryan ha considerato l’episodio di Pg XXX 19, in cui Beatrice 
viene accolta dagli angeli con le parole «Benedictus qui venis», un adattamento 
(ma con la desinenza del maschile ‘–us’ intatta) dalle parole con cui Gesù venne 
accolto a Gerusalemme. Secondo Ryan, gli studiosi hanno cercato di capire se il 
poeta vedesse qui, attraverso Beatrice, il potere di Cristo.
229
 Mario Apollonio, in 
ED, tratta il parallelismo Beatrice – Maria (presente già in VN) e i riferimenti alla 
Trinità collegati alla figura di Beatrice attraverso il numero ‘nove’.230  
 Lucia era importante soprattutto come simbolo di luce concreta e spirituale, in 
conformità al suo nome. In If  II 98 viene dichiarata la devozione di Dante a 
Lucia. La grazia ottenuta attraverso Lucia emerge anche in Pg IX, quando la 
donna trasporta il poeta dormiente alla porta del Purgatorio.
231
 Dante vede sempre 
più luce man mano che avanza, specialmente nel Paradiso. Nella vita quotidiana, 
la festa di Santa Lucia cadeva in uno dei giorni più corti dell’anno.232 In senso 
allegorico, proprio Lucia, portatrice di luce, manda Beatrice ad aiutare Dante ad 
uscire dalla selva oscura. 
 La Rachele dell’Antico Testamento, moglie di Giacobbe, si presenta nella 
Commedia come un’anima liberata dal Limbo. Sta seduta nel Paradiso accanto a 
Beatrice. Inoltre, viene presentata come sorella di Lia e interpretata come simbolo 
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della vita contemplativa.
233
 Questo simbolismo, come si è detto, compare anche 
nelle spiegazioni di Vendelin, Pipping e Tuulio. 
 
1.5. If VI. Giusti son due 
 
DANTE If  VI 60-63, 73 (Petrocchi 1975: 26-27) 
 60 ma dimmi, se tu sai, a che verranno 
   li cittadin de la città partita; 
  s’alcun v’è giusto; e dimmi la cagione 
 63 per che l’ha tanta discordia assalita». [...] 
   Giusti son due, e non vi sono intesi; 
 
Nel cerchio dei golosi Dante incontra l’ombra di un fiorentino, Ciacco, il quale fa 
una profezia sulla vita politica di Firenze. Dante chiede «s’alcun v’è giusto» e 
Ciacco risponde che «giusti son due».  
 
LEINO 1912b: 245 
 S. 46, s. 1. — »Kaks on vanhurskasta . . .» Toinen heistä on Dante itse, 
toinen epävarma. 
 
Per interpretare questi due «giusti», Leino presenta Dante come soluzione certa 
per uno e dice che l’altro è invece incerto. Il vocabolo ‘giusto’ è stato del resto 
tradotto da Leino in finnico con un arcaismo, ‘vanhurskas’, che compare di solito 
in contesti religiosi. La fonte di Leino, il tedesco Gildemeister, non fa 
esplicitamente il nome di Dante, tuttavia dice che ognuno può indovinare chi sia 
uno dei due giusti.
234
 
 
VENDELIN 1917: 248 
 S. 46, s. 1. — »Kaks’ on vanhurskasta . . .» Keitä Dante näillä on 
tarkoittanut, on epätietoista. Toiseksi on arveltu Dantea itseään, mutta 
luultavampaa on, että (kuten Casini on huomauttanut) runoilija tahtoi 
yksinkertaisesti osoittaa, että niin suuresta väestöstä kuin Firenzen 
oikeamielisten lukumäärä oli sangen pieni. 
 
Secondo il commento di Vendelin, non si sa chi siano i due giusti, anche se si è 
supposto che Dante stesso ne fosse uno. Citando Casini, il commentatore opina 
però che il poeta volesse semplicemente dire che tra un popolo così grande come 
quello di Firenze il numero dei giusti era molto ridotto. Casini riporta anche 
alcune altre proposte, tra cui ci sono Dante con Guido Cavalcanti oppure con Dino 
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Compagni e una soluzione già antica con due ‘figure morali’, la giustizia e la 
ragione.
235
 Scartazzini confessa di non sapere a chi il poeta abbia pensato, ma 
presenta alcune spiegazioni di altri commentatori.
236
 
 Vendelin parte, come al solito, dalla spiegazione di Leino e, come avviene 
spesso, la modifica con qualche parola che ne attenua la certezza. Nel parlare del 
popolo di Firenze, il commentatore ha inserito nel suo testo l’aggettivo finnico 
‘oikeamielinen’ per significare ‘giusto’. Così il verso tradotto da Leino con 
‘vanhurskas’ assume un senso più chiaro. 
  
PIPPING 1924a: 198 
  73. Möjligen Dante själv och hans vän Guido Cavalcanti. 
 
Pipping interpreta che i «giusti» sono presumibilmente Dante stesso e il suo amico 
Guido Cavalcanti; la commentatrice riporta un’interpretazione molto comune, ma 
non la presenta come una soluzione certa. 
 
TUULIO 1963: 809-810 
 S. 58. […] Kahdesta »hyvästä», joita ei kuulla, toinen on mahdollisesti 
Dante itse, toista on arveltu kronikoitsija Dino Compagniksi tai runoilija Guido 
Cavalcantiksi, mutta, kuten Boccaccio sanoo, »olisi vaikea arvata, keitä nämä 
kaksi ovat». 
 
Anche Tuulio riferisce che uno dei due giusti potrebbe essere Dante stesso, e per 
l’altro si sono fatti i nomi di Dino Compagni, cronachista, o Guido Cavalcanti, 
poeta. Per esprimere l’incertezza di questa spiegazione, Tuulio cita Boccaccio (la 
stessa citazione sta anche nel commento di Scartazzini): «Quali questi due si 
sieno, sarebbe grave l’indovinare».237 Nel suo commento Tuulio utilizza, 
naturalmente secondo la traduzione di Vaara,
238
 l’aggettivo finnico ‘hyvä’ (= 
‘buono’, ‘bravo’ ecc.) per significare ‘giusto’. 
 
Le proposte dei commentatori finlandesi sono ancora oggi tra le spiegazioni degli 
esegeti. Ci sono interpretazioni per due persone specifiche (tra cui Dante è una 
proposta) o per “pochissime persone”. Una terza possibilità dell’esegesi moderna 
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è intendere la parola ‘giusti’ come sostantivo.239 Quest’ultima spiegazione venne 
già data da due antichi commentatori. Iacopo della Lana spiega il passo dicendo 
che a Firenze non veniva adoperata né giustizia né ragione.
240
 Anche Pietro 
Alighieri parla di due tipi di giustizia che non sono seguiti.
241
 Francesco Mazzoni 
interpreta il v. 73 con due diritti, quello codificato dalla legge e quello naturale.
242
 
Secondo Robert Hollander, questa interpretazione, anche se è possibile, non 
convince a causa dello strano uso sostantivale di una parola comune.
243
 Dante, 
tuttavia, usa la voce ‘giusto’ anche come sostantivo, benché raramente.244 Nel 
Convivio (Cv IV 26, 14) Dante esprime la propria opinione sull’uso della 
legislatura e della ragione:  «Lealtade è seguire e mettere in opera quello che le 
leggi dicono, e ciò massimamente si conviene a lo giovane: [...] lo vecchio per più 
esperienza dee essere giusto [...]».
245
   
 Sembra che questo enigma sia ancora oggi senza una soluzione univoca. 
Secondo Robert Hollander, si discute molto sull’interpretazione dei due 
«giusti».
246
 
 
1.6. If VII. Pape Satàn, aleppe 
 
DANTE If VII 1-8 (Petrocchi 1975: 29) 
   «Pape Satàn, pape Satàn, aleppe!», 
  cominciò Pluto con la voce chioccia; 
 3 e quel savio gentil, che tutto seppe, 
   disse per confortarmi: «Non ti noccia 
  la tua paura; ché, poder ch’elli abbia, 
 6 non ci torrà lo scender questa roccia». 
   Poi si rivolse a quella ’nfiata labbia, 
  e disse: «Taci, maladetto lupo! 
 
Dante e Virgilio sono arrivati nel quarto cerchio dell’Inferno. Incontrano Pluto 
che comincia a emettere voci strane. 
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LEINO 1912b: 245 
 S. 48, s. 5. — »Papé Satan» j. n. e. Sekamelskaa, kenties hepreankielestä 
vääristeltyä, joka siinä tapauksessa merkitsisi jotakin sentapaista kuin: »Sylje, 
Saatanan suu, sylje, Saatanan suu, tulta». 
 
Secondo Leino, le parole confuse potrebbero essere una deformazione di una frase 
in lingua ebraica e, in quel caso, significherebbero qualcosa come: «Sputa, bocca 
di Satana, sputa bocca di Satana, fuoco.» Gildemeister ipotizza che il verso sia 
stato creato in collaborazione con un’altra persona che conosceva la lingua 
ebraica, per essere qualcosa come ‘pach pi Satan, pach pi Satan hallehabe’ [con il 
significato citato da Leino] e forse le parole non vennero riportate da Dante 
esattamente nella forma originale.
247
   
 
VENDELIN 1917: 248 
 S. 48, s. 5. — »Papé Satán» j. n. e. Näille sanoille on koetettu keksiä mitä 
erilaisimpia merkityksiä. Jotkut ovat arvelleet niiden olevan hepreankielistä 
vääristelyä, jossa tapauksessa ne merkitsisivät: »Sylje, Saatanan suu, sylje, 
Saatanan suu, tulta», tai siihen tapaan. 
 
Vendelin riprende il commento di Leino, ma lo presenta come una proposta tra le 
tantissime ipotizzate. Nel commento di Casini viene detto esplicitamente che non 
si sa come interpretare il verso. Possibilmente si tratta solo di una manifestazione 
di rabbia espressa volutamente con parole incomprensibili. Però, Virgilio sembra 
comprendere le parole.
248
 Scartazzini osserva, perciò, che le parole dovrebbero 
rappresentare o voler rappresentare qualche lingua umana.
249
 
 
PIPPING 1924a: 199 
 1. Dessa ord, som ingen kommentator lyckats tolka, torde få uppfattas som 
något slags självskapat djävulsspråk. 
 
Da Pipping viene affermato che nessuno è riuscito a interpretare queste parole.  
Allora, secondo la commentatrice, sarà forse permesso intenderle come qualche 
artificioso tipo di linguaggio, come una lingua diabolica. Pipping non presenta 
nessuna proposta per interpretare il contenuto delle parole. 
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TUULIO 1963: 810 
 S. 1. Pluton purkaus, jonka sekavia sanoja on yritetty tulkita monella tavalla, 
ilmaisee raivoa sen johdosta että Dante, elävä ihminen, pyrki hänen alueelleen. 
 
Tuulio fa capire subito che ci sono stati molti tentativi per interpretare le confuse 
parole di Pluto e spiega che lo sfogo di Pluto esprime rabbia a causa del fatto che 
Dante, un uomo vivo, cerca di venire nel suo cerchio. Questa interpretazione 
compare, per esempio, nell’esegesi di Boccaccio.250 Anche Tuulio, come Pipping, 
ha scelto di tagliar corto senza neppure citare esempi delle moltissime 
interpretazioni presentate.  
 
Virgilio si oppone al nemico e conforta Dante. Questo comportamento della guida 
si ripete con gli altri demoni dell’Inferno.251 Dante non descrive l’aspetto di Pluto, 
ma il demone viene chiamato ‘lupo’ (v. 8). Pluto è la divinità mitologica greca 
della ricchezza.
252
 Il cerchio è quello degli avari e l’appellativo ‘lupo’ viene 
generalmente interpretato come simbolo della cupidigia.
253
 Nella mitologia Pluto 
veniva qualche volta identificato con Plutone-Ade, la divinità delle ricchezze 
sotterranee e dell’oltretomba.254 Questa figura mitologica era conosciuta e onorata 
anche nell’antica Roma.255 
 Secondo Ettore Caccia, le parole possono essere rivolte a Satana, a Dante 
oppure a Dante e Virgilio insieme. D’altronde, Pluto potrebbe esprimere solo 
sentimenti come meraviglia, dolore, ira o minaccia. Caccia crede che le parole di 
Pluto abbiano un significato, perché Virgilio le comprende. Al contrario, vari 
commentatori ritengono che l’esclamazione sia senza un significato preciso.256 
 Charles S. Singleton riporta l’interpretazione di «pape» come 
un’esclamazione di stupore (secondo il latino o il greco) e «aleppe» come 
un’espressione di dolore, interpretata anche come la prima lettera dell’alfabeto 
ebraico.
257
 Già i primi commentatori proposero soluzioni che chiamavano in causa 
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la lettera ebraica ‘aleph’.258 Luigi Peirone sottolinea che Virgilio interrompe 
l’enunciato di Pluto così che la frase può essere incompiuta. In certi luoghi della 
Vulgata di san Girolamo, per esempio nelle lamentazioni di Geremia, l’inizio del 
testo è preceduto da ‘aleph’, come segno di numerazione. Così, il significato di 
questa parola potrebbe essere ‘per prima cosa’.259  
 La voce ‘aleppe’ è una vera crux interpretativa, anche perché non esiste più 
un manoscritto autografo di Dante e i copisti potevano commettere errori 
specialmente con parole oscure. Proposte molto forzate sono state derivate da 
varie lingue come ebreo, greco, arabo, inglese e francese.
260
 Parole che 
assomigliano ad ‘aleppe’ si possono facilmente trovare. In una recente edizione 
inglese l’esclamazione di Pluto viene spiegata come un borbottio 
incomprensibile.
261
 Così i commenti finlandesi sono in accordo con l’opinione 
moderna.  
 
1.7. If IX. Da ciel messo, piante asciutte, verghetta   
 
DANTE If IX 81-82, 85, 89-90 (Petrocchi 1975: 39) 
 81 passava Stige con le piante asciutte. 
   Dal volto rimovea quell’ aere grasso [...] 
   Ben m’accorsi ch’elli era da ciel messo [...] 
  Venne a la porta e con una verghetta 
 90 l’aperse, che non v’ebbe alcun ritegno. 
 
Virgilio e Dante vedono il ‘messo celeste’ che arriva passando il fiume Stige con i 
piedi asciutti. Questo personaggio apre le porte di Dite con una «verghetta», un 
bastone.   
 
LEINO 1912b: 245 
 S. 66, s. 2. — Enkeli, joka taivaan armosta tulee auttamaan Vergiliusta 
(inhimillistä viisautta), palauttaa kuulijainsa muistiin, miten Herakles kerran oli 
tullut pelastamaan Teseusta ja kohdellut väkivaltaisesti Tuonen koiraa. 
 
Il personaggio (v. 85) viene interpretato da Leino come un angelo che, per grazia 
celeste, viene ad aiutare Virgilio, rappresentante della sapienza umana. La 
situazione assomiglia a una leggenda su Ercole che venne una volta a salvare 
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Teseo e trattò con violenza il cane dell’Inferno. Dante si riferisce al mito di Teseo 
e Cerbero ai vv. 54 e 98 del canto.
262
 Leino segue fedelmente l’esegesi di 
Gildemeister.
263
 I due commentatori non spiegano né le piante asciutte né la 
verghetta.  
 
VENDELIN 1917: 249 
 S. 63, s. 21. — Teseus oli tarun mukaan yrittänyt ryöstää manalasta 
Proserpinan, jonka vuoksi hänet pidätettiin siellä vangittuna, kunnes Herakles 
tuli vapauttamaan hänet. Tällä retkellään Herakles, voittaakseen Kerberoksen, 
Tuonen koiran vastustuksen, kytki sen kahleisiin ja raahasi maan päälle (vrt. 
S. 66, s. 2—3).  
 
Mentre Leino commenta il v. 85, Vendelin fa solo un accenno ai vv. 85-86, nel 
raccontare la leggenda di Teseo ed Ercole (commento al v. 54). Vendelin non 
identifica in nessun modo il misterioso personaggio, né secondo l’esegesi di Leino 
né secondo le proposte riportate nelle sue due fonti. 
 Casini
264
 racconta che un angelo venuto dal cielo è la spiegazione di molti 
commentatori, ma ci sono anche proposte come Mercurio, Cristo ed Enea. 
L’interpretazione del messo come Enea, soluzione proposta da Michelangelo 
Caetani, non convince Casini. Scartazzini
265
 constata che il messo è un angelo di 
Dio, perché viene dal cielo. Nonostante questo, cita anche un commento secondo 
il quale il messo dovrebbe avere corpo umano, perché «l’aer grasso» lo disturba. 
Nelle fonti di Vendelin non viene spiegato come le piante del messo possano 
essere asciutte. Invece, la «verghetta» merita delle spiegazioni e viene interpretata 
dai due commentatori come emblema di potere. 
 
PIPPING 1924a: 201 
 54. Thesevs och Pirithous försökte röva Proserpina från underjorden. Den 
senare omkom, men Thesevs skonades och kvarhölls som fånge, tills Herkules 
befriade honom. 
 
Pipping non interpreta i vv. 79-90. Racconta la leggenda sulla liberazione di 
Teseo eseguita da Ercole, ma senza riferirsi all’analogia con il «messo» (come, 
invece, fa Vendelin). 
                                                 
262
 Petrocchi 1975: 38-39. 
263
 Gildemeister 1900: 67-68. 
264
 Casini 1905: 66-67.  
265
 Scartazzini 1911: 83-84.  
 52 
TUULIO 1963: 811-812 
  IX. […] Taivaan airut saapuu runoilijain avuksi, […]. 
 S. 35-105. Jumalaisen Näytelmän allegorisen ja mystillisen tulkinnan 
kannalta sisältää Helvetin yhdeksäs laulu kiehtovia ongelmia. […] Kuka oli 
airut, joka tuli selvittämään uhanalaisen tilanteen? Enimmät kommentaattorit 
näkevät hänessä enkelin, jotkut taas roomalaisvallan edustajan Aeneaan, joka 
olisi tullut vain Limbuksesta, mutta taivaan lähettämänä. Joka tapauksessa 
tapahtuu Diten portilla eräänlainen pelastusdraama. 
 S. 54. Theseus kävi antiikin tarun mukaan Manalassa ryöstääkseen 
Proserpinan ja jäi vangiksi kunnes Herakles vapautti hänet.  
 
Questo canto viene giudicato da Tuulio molto affascinante, perché ci sono 
problemi allegorici misteriosi. La maggior parte dei commentatori vede il messo 
come un angelo venuto a risolvere la situazione pericolosa, ma alcuni altri lo 
vedono come Enea [si veda il commento di Casini sopra], rappresentante del 
potere romano e mandato dal cielo, anche se sarebbe venuto concretamente dal 
Limbo. In ogni caso si tratta di una salvezza avvenuta alla porta della città di Dite. 
Come gli altri commentatori finlandesi, anche Tuulio racconta la leggenda di 
Teseo, a cui il poeta accenna al v. 54. 
 
Nessuno dei commentatori finlandesi analizza le «piante asciutte» né la 
«verghetta». Però, Tuulio sottolinea la difficoltà dei versi. Dante stesso fa un 
appello ai lettori già in If  IX 61-63: «O voi ch’avete li ’ntelletti sani, / mirate la 
dottrina che s’asconde / sotto ’l velame de li versi strani».266 
 
Secondo ED, il personaggio potrebbe venire interpretato per esempio come un 
angelo (è la spiegazione più popolare) oppure come una creatura umana di grande 
autorità. Contro l’ipotesi dell’angelo c’è però l’aspetto umano del messo, descritto 
dal poeta.
267
 Anche Nicola Fosca dice che la critica moderna indica come 
soluzione un angelo. L’espressione «da ciel messo» ne sarebbe una parafrasi. Il 
passo con le «piante asciutte» potrebbe significare che la palude stigia si 
prosciuga davanti a lui, e diviene «terra dura» (si veda If  IV 109), ma il 
commentatore ricorda anche il passo biblico in cui Gesù cammina sull’acqua 
(Mt 15, 25-27). Però, la «verghetta» venne interpretata già nel Trecento (p. es. da 
Pietro Alighieri) come il caduceo di Mercurio.
268
 Cristoforo Landino, nel suo 
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commento quattrocentesco, crede che, per imitare gli antichi poeti come Virgilio, 
Dante usa la verga di Mercurio come segno di potere.
269
 
 Una recente edizione inglese della Commedia presenta una nota su Ercole e 
Teseo (come i commenti finlandesi del Novecento), ma il «messo» non viene 
spiegato.
270
 Robert Hollander opina che si tratti di un angelo, ma dice che il 
dibattito sull’identità del personaggio continua ancora.271 
 
1.8. If X. Forse cui Guido vostro ebbe a disdegno 
 
DANTE If X 58-63 (Petrocchi 1975: 42) 
   piangendo disse: «Se per questo cieco 
  carcere vai per altezza d’ingegno, 
 60 mio figlio ov’è? e perché non è teco?». 
   E io a lui: «Da me stesso non vegno: 
  colui ch’attende là, per qui mi mena 
 63 forse cui Guido vostro ebbe a disdegno». 
 
Dante incontra nel cerchio degli eretici un’ombra che è Cavalcante Cavalcanti, il 
padre del suo amico fiorentino Guido. Cavalcanti crede che il viaggio nell’aldilà 
sia stato permesso a Dante a causa dell’ingegno del poeta, e gli chiede perché 
allora Guido non sia con lui. Nel rispondere, Dante accenna a un disdegno di 
Guido. Il significato esatto del disdegno e la persona disprezzata costituiscono un 
problema per i commentatori. 
 
LEINO 1912b: 246 
 S. 70, s. 13. — Haamu, joka nyt näkyy, on Cavalcante Cavalcanti, Guido 
Cavalcantin isä, joka oli Danten aikainen kirjailija eikä nähtävästi ollut osannut 
kyllin kunnioittaa Vergiliusta.  
 
Leino cerca di spiegare la mancanza del rispetto nel suo commento, ma commette 
un errore sintattico nella sua proposizione: «[...] Cavalcante Cavalcanti, Guido 
Cavalcantin isä, joka oli Danten aikainen kirjailija [...]». L’antecedente del 
pronome relativo ‘joka’ (‘che’) è la parola precedente ‘isä’ (‘padre’). Così il 
contenuto della proposizione è scorretto. Leino dice che il padre di Guido fu 
autore contemporaneo di Dante ed evidentemente egli non aveva saputo stimare 
abbastanza Virgilio. Questo errore rimane ancora nell’edizione del 2000 
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 54 
pubblicata dalla casa editrice Otava.
272
 Gildemeister spiega invece giustamente 
che Guido, poeta e filosofo, fu amico di Dante. Per Gildemeister, l’episodio 
sembra rivelare che a Dante rincresca il fatto che l’amico non condivida la sua 
spiritualità.
273
 
 
VENDELIN 1917: 250 
 S. 70, s. 13. — Haamu, joka nyt näkyy, on Cavalcante Cavalcanti, Guido 
Cavalcantin isä, joka oli guelfi ja Danten aikalainen kirjailija ja hänen 
ystävänsä. Hänen — Danten säkeistä päättäen — halveksiva taikka 
välinpitämätön suhtautumisensa Vergiliukseen on vaikeasti selitettävissä. 
 
Vendelin, stranamente, ha ripreso la frase erronea di Leino, anche se l’ha 
completata volendo evidentemente dire che Guido era guelfo e amico di Dante. Il 
commentatore interpreta la parola ‘disdegno’ come disprezzo o indifferenza e dice 
che è difficile spiegare il significato dei versi in relazione a Virgilio. Scartazzini 
cita largamente opinioni di altri studiosi. Guido avrebbe apprezzato soprattutto la 
filosofia e non avrebbe conosciuto bene la poesia antica. Anche il supposto 
epicureismo di Guido poteva essere una ragione di disprezzo verso la religiosità 
dell’Eneide di Virgilio.274 Casini spiega semplicemente che i sentimenti di Guido 
verso il poeta latino non erano così forti come l’amore sentito da Dante.275 
 
PIPPING 1924a: 202 
  63. Guido Cavalcanti, Dantes bäste vän, var filosof och skald. 
  64. Cavalcante Cavalcanti, Guidos far, var liksom Farinata känd för sin otro. 
 
Nel commento di Pipping viene detto che Guido, il miglior amico di Dante, fu 
filosofo e poeta. Suo padre, Cavalcante Cavalcanti, così come Farinata, fu 
conosciuto per la propria eresia. Pipping non commenta l’espressione ‘disdegno’. 
 
TUULIO 1963: 812-813 
 S. 53. Leukaan saakka näkyvä hahmo on runoilija Guido Cavalcantin isä 
Cavalcante Cavalcanti, Boccaccion kertoman mukaan rikas ja hieno ritari, joka 
ei uskonut sielun kuolemattomuuteen ja piti maallisia nautintoja suurimpana 
hyvänä.  
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 S. 63. Guido Cavalcantin väheksyvä suhtautuminen Vergiliukseen on 
selitetty siten että hän harrasti enemmän kansankieltä kuin latinaa (Vita Nuova 
XXX) tai että hän oli enemmän filosofi kuin runoilija. 
 
Tuulio è l’unica tra i commentatori finlandesi che analizza le possibili ragioni del 
disdegno di Guido. Cavalcante, il padre, fu un ricco cavaliere che apprezzava i 
piaceri del mondo e non credeva all’immortalità dell’anima. Guido sarebbe stato 
più filosofo che poeta e forse il volgare era per lui più importante del latino e per 
questo egli non avrebbe apprezzato Virgilio. Tuulio accenna al testo di VN XXX 
(in cui Dante tronca una citazione latina dopo poche parole e spiega che scrive per 
il suo primo amico, il quale voleva che Dante scrivesse solamente in volgare).
276
 
 
Secondo ED, gli studiosi non pensano più che Guido avesse disprezzato la poesia 
o il latino o Virgilio come simbolo dell’Impero. Più probabile sarebbe il carattere 
filosofico della poesia di Guido o il disdegno per la religiosità dell’Eneide. Guido 
poteva anche essere invidioso, a causa della poesia più nobile dell’amico Dante. 
Inoltre, alcuni interpretano la parola ‘cui’ come un riferimento a Beatrice e non a 
Virgilio.
277
  
 Mirko Tavoni ha studiato la sintassi di questi versi. Nell’esegesi tradizionale, 
il pronome ‘cui’ venne interpretato come pronome relativo con antecedente 
“Virgilio” e  ‘forse’ venne collegato con ‘ebbe a disdegno’. Però, secondo Tavoni, 
l’avverbio ‘forse’ non può essere nella posizione a sinistra, prima di ‘cui’, per 
riferirsi alla subordinata. Invece, ‘forse’ sarebbe collegato a ‘mena’. Il pronome 
‘cui’, interpretato come pronome relativo senza antecedente (“a chi”), potrebbe 
rimandare o a Dio o a Beatrice, ma non a Virgilio.
278
  
 Nicola Fosca dice che Beatrice, in questo caso, sarebbe un puro simbolo della 
teologia.
 
Lo studioso svolge anche delle osservazioni su un sonetto di Cino da 
Pistoia scritto per Guido, in cui Cino dice di essere un poeta di «basso ‘ngegno», 
ma che non copre la sua ignoranza «con disdegno». Inoltre, Fosca osserva il 
silenzio di Dante nel poema su Guido. Forse il poeta non voleva giudicare 
esplicitamente il suo amico che nel 1300 era ancora vivo.
279
 
 
                                                 
276
 Dante 1965: 42. 
277
 Mario Marti, Cavalcanti, Guido (ED I 1970: 895-896). 
278
 Tavoni 2002 : 64-72. 
279
 Nicola Fosca 2003-2015 (Commento a If  X 61-63, DDP). 
 56 
1.9. If XIV. Il veglio di Creta 
 
DANTE If XIV 103-113 (Petrocchi 1975: 59-60) 
   Dentro dal monte sta dritto un gran veglio,  
  che tien volte le spalle inver’ Dammiata 
 105 e Roma guarda come süo speglio. 
   La sua testa è di fin oro formata, 
  e puro argento son le braccia e ’l petto, 
 108 poi è di rame infino a la forcata; 
   da indi in giuso è tutto ferro eletto, 
  salvo che ’l destro piede è terra cotta; 
 111 e sta ’n su quel, più che ’n su l’altro, eretto. 
   Ciascuna parte, fuor che l’oro, è rotta 
  d’una fessura che lagrime goccia, 
  
Sull’isola di Creta, dentro una montagna, sta una grande statua che rappresenta un 
uomo vecchio. Il simbolismo della statua costituisce un problema da spiegare. 
 
LEINO 1912b: 247 
 
 S. 99, s. 16. — »Vuoressa seisoo» j. n. e. Nebukadnesarin unikuvan 
(Daniel 2: 31—33) mukaan muodostettu. Tarkoittaa Dantella maailmanhistorian 
neljää aikakautta, kulta-, hopea-, vaski- ja rauta-aikaa. Savijalka merkitsee 
Rooman keisarikuntaa, jonka heikkoutta Dante syvästi suree. 
  S. 99, s. 17 — Damiata = Egypti. 
 
Per cominciare, Leino sottolinea che l’immagine del veglio proviene dalla Bibbia, 
da un sogno di Nabucodonosor (Dn 2, 31-33).
280
 Nel poema di Dante la statua 
rappresenta i quattro periodi della storia del mondo, quelli di oro, argento, bronzo 
e ferro. Il piede di terracotta è simbolo dell’Impero romano e Dante si sente 
addolorato per la debolezza di questo. Damiata significa Egitto. 
 La fonte di Leino, Gildemeister, non analizza le parti della statua, né parla del 
piede di terracotta. Racconta, invece, la leggenda dell’Età dell’oro, quando il 
neonato Giove fu nascosto dalla madre dentro il monte Ida di Creta. Osserva 
anche i versi sulle lacrime della statua che formano i fiumi dell’Inferno.281 
  
VENDELIN 1917: 254-255 
 S. 99, s. 16 seur. — »Vuoressa seisoo» j. n. e. Viittaus Nebukadnesarin 
unikuvaan (Daniel 2: 31—33). Kuvaannollisesti tämä »vanhus» merkinnee 
maailmanhistorian neljää aikakautta (kulta-, hopea-, vaski- ja rauta-aika) sekä 
ihmisen etenevää huonontumista. Savijalka tarkoittanee Rooman keisarikuntaa, 
jonka heikkoutta Dante syvästi suree, ja toinen, oikea jalka Kirkkoa, hengellistä 
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hallitusta, joka sekin on huonontunut, m. m. alkuperäisestä nöyryyden ja 
köyhyyden harrastajasta muuttunut korujen ja rikkauksien suosijaksi. — 
Damiata, egyptil. kaupunki, merkitsee tässä vain itää, kuten Rooma merkitsee 
länttä, jotka ilmansuunnat osoittavat joko historian kulkua taikka korkeimman 
hallitusvallan siirtymistä assyrialaiselta yksinvallalta Rooman keisarikunnalle. 
 S. 100, s. 5—8. — Kyyneleet, joista helvetin joet muodostuvat (vrt. 
Helv. III S. 24, s. 19), merkitsevät paheita, jotka johtavat sieluja kadotukseen. 
 
Il commentatore aggiunge molte informazioni all’esegesi di Leino. Inoltre, 
sottolinea l’incertezza dell’interpretazione. La statua rappresenterebbe i quattro 
periodi della storia con la progressiva decadenza dell’umanità. Il piede di 
terracotta sarà simbolo dell’Impero romano debole e quello destro rappresenterà la 
Chiesa corrotta che originalmente era umile e dedita alla povertà, ma che ora 
apprezza decoro e ricchezze. Damiata è una città in Egitto, nell’est, mentre Roma 
sta nell’ovest. Questi punti cardinali possono essere legati al corso della storia 
dell’umanità oppure allo spostamento del sommo governo dalla monarchia 
assirica all’Impero romano. Vendelin accenna anche al fatto che le lacrime 
formano i fiumi dell’Inferno, mentre Leino non commenta questo particolare. In 
accordo con le sue fonti, Casini
282
 e Scartazzini
283
, Vendelin lega il piede destro 
alla Chiesa, cioè al governo spirituale. Tuttavia, poco prima dice 
contraddittoriamente che il piede di terracotta (= il piede destro, v. 110) risponde 
all’Impero. L’errore sarà dovuto a una ripresa disattenta del commento di Leino. 
Nella tradizione esegetica, il piede di terracotta viene interpretato in vari modi, per 
la Chiesa, per l’Impero o per la fine del mondo.284 
 
PIPPING 1924a: 207 
 103—114. Denna allegoriska bild, som är hämtad ur bibeln (Dan. II, 31) har 
avseende på tiden och människosläktet; med de fyra metallerna menas 
skaldernas fyra tidsåldrar. Den sista av dessa, järnåldern, d. ä. nutiden, står på 
två fötter, den andliga och världsliga makten; men den ena foten, kejsaren, som 
representerar det romerska världsriket, är nu endast av lera. Gestalten vänder 
ryggen åt öster, ty där är människosläktets och historiens vagga, men dess blick 
är riktad mot Rom, enligt Dantes uppfattning det förlovade landet, som borde 
vara världsrikets centrum. Oskuldens gyllene ålder kände icke till några tårar. 
Men synden har slagit stora rämnor i tiderna och människosläktets tårar rinna 
ned genom dem och bilda helvetets floder. 
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Anche Pipping fa riferimento alla Bibbia e ai quattro periodi storici, secondo i 
materiali della statua. I piedi rappresentano i due poteri contemporanei, quello 
spirituale e quello mondano. Il piede che significa l’imperatore romano è ora solo 
di terracotta. La statua volge la schiena verso l’est, dove è la culla dell’umanità e 
della storia, mentre il suo sguardo è rivolto verso Roma, la terra benedetta per 
Dante, il luogo che dovrebbe essere il centro dell’Impero. L’Età dell’oro, senza 
peccati, non produsse lacrime, ma a causa del peccato la statua si è corrotta e le 
lacrime del genere umano affluiscono dai buchi per creare i fiumi dell’Inferno. 
 
TUULIO 1963: 815-816 
 S. 98–138. […] »Kreetan vanhuksen» hahmon Dante näyttää kuitenkin 
saaneen sellaisenaan Nebukadnessarin unesta (Danielin kirja 2: 31–33). Hän 
käyttää sitä eri maailmankausien vertauskuvana. Savijalan on arveltu 
tarkoittavan paavinvaltaa, rautajalan keisarinvaltaa. Aikakausien – ei kuitenkaan 
kultakauden – kyynelistä syntyvät Helvetin kolme jokea, […]. 
  S. 104. Damiata on Egyptissä, siis idässä. 
 
Come tutti gli altri commentatori finlandesi, Tuulio accenna al sogno di 
Nabucodonosor e spiega l’allegoria della statua secondo i vari periodi della storia. 
Spiega i piedi così che il piede di terracotta significherebbe il potere papale e 
quello di ferro il potere dell’imperatore. Le lacrime delle varie Età (Età dell’oro 
esclusa) formano i tre fiumi dell’Inferno. Damiata sta in Egitto, cioè nell’est. 
 
Le differenze tra i commenti finlandesi stanno nel simbolismo dei due piedi. 
Come già è stato detto, le interpretazioni degli studiosi su questo punto variano. 
Oltre all’Impero o alla Chiesa, alcuni vedono nel piede di terracotta il simbolo 
della fine del mondo. Le gambe potrebbero anche alludere alla divisione 
dell’Impero romano. La corruzione della statua e il fatto che Roma, sede della 
Chiesa e dell’Impero, rispecchia questo degrado sono centrali in molte 
spiegazioni. Alcuni interpretano i versi per significare la corruzione del genere 
umano e i suoi peccati.
285
  
 Ambrogio Camozzi osserva la posizione geografica centrale di Creta tra 
l’Italia e la Terra Santa. Ricorda anche che tanto Enea quanto san Paolo visitarono 
la detta isola nei propri viaggi.
286
 Quanto a Damiata, la città doveva essere nota 
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nei paesi occidentali nel primo Duecento, perché fu conquistata e poi perduta nella 
Quinta crociata (1217-1221).
287
 Secondo Giovanni Villani, pellegrini fiorentini 
furono tra i primi a conquistare la città egizia.
288
 Ricordando la polisemia 
dantesca, si potrebbe osservare anche una curiosità: il nome ‘Damiata’, in un altro 
significato, è legato agli eventi di cui il poeta parla in If XXIV 143-144.
289
 Una 
fortezza dei Neri di Pistoia, chiamata Damiata, venne distrutta nel 1301, quando i 
Bianchi cacciarono i Neri fuori dalla città, con l’aiuto dei Bianchi di Firenze.290 
Poco dopo i Bianchi fiorentini, tra cui c’era Dante, vennero esiliati dalla loro 
città.
291
 
 
1.10. If XVII. Gerione, la fiera con la coda aguzza 
 
DANTE If XVII 1, 10-15 (Petrocchi 1975: 69) 
   «Ecco la fiera con la coda aguzza [...]   
   La faccia sua era faccia d’uom giusto, 
  tanto benigna avea di fuor la pelle, 
 12 e d’un serpente tutto l’altro fusto; 
   due branche avea pilose insin l’ascelle; 
  lo dosso e ’l petto e ambedue le coste 
 15 dipinti avea di nodi e di rotelle.  
 
Dante e Virgilio incontrano Gerione, un personaggio della mitologia classica.
292
 Il 
nome del mostro viene detto nel canto più tardi, al v. 97.
293
 
 
LEINO 1912b: 248 
 S. 114, s. 8. — Geryon, Herakleen surmaama antiikinen tarukuningas, tässä 
käytetty vilpin vertauskuvana ja keskiaikaisen mielikuvituksen mukaan 
muodosteltu. 
 
Leino dice semplicemente che Gerione, re mitologico antico ucciso da Ercole, 
viene nel poema presentato come simbolo della frode ed è stato costruito secondo 
la fantasia medievale. Gildemeister osserva che Gerione ha la faccia di un uomo 
gentile, il corpo di un serpente e la coda come di un castoro che mette la sua coda 
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in acqua per attirare pesci. Gerione uccise i suoi ospiti perfidamente e buttò i loro 
corpi ai propri buoi per nutrirli.
294
 
 
VENDELIN 1917: 257 
 S. 114, s. 8. — Hirviö, jonka Dante nyt näkee, on Geryon, antiikkisen tarun 
muk. Erytheia-saaren kuningas, jonka Herakles surmasi, koska hän oli 
varastanut hänen karjansa. Hänet kuvattiin tavallisesti hirvittäväksi, 
kolmiruhoiseksi ja kolmipäiseksi jättiläiseksi, mutta Dante muodosteli hänet 
keskiaikaisen ja raamatullisen mielikuvituksen mukaan (vrt. kuvausta 
»syvyyden enkelistä», Joh. ilm. 9: 7—11), tehden hänestä vilpin vertauskuvan 
ja niinmuodoin helvetin kahdeksannen piirin vartijan. 
 
Nel commento di Vendelin viene spiegato che il mostro Gerione fu, secondo una 
leggenda antica, il re dell’isola di Eritea e che Ercole uccise Gerione perché questi 
aveva rapito il suo bestiame. Qui Vendelin interpreta erroneamente la sua fonte. 
Casini
295
 dice che Gerione fu «ucciso da Ercole per rapirgli il gregge». Il 
complemento di termine ‘gli’ si riferisce a Gerione. Ercole uccise Gerione per 
rapirgli il gregge e se ne andò con i buoi.
296
 Vendelin spiega ancora che Gerione 
venne di solito presentato come un gigante con tre teste e tre corpi, ma Dante lo 
compose secondo la fantasia medievale e quella biblica di Ap 9, 7-11. Lo prese 
per simbolo della frode e, come tale, per guardia dell’ottavo cerchio. Tanto Casini 
quanto Scartazzini
297
 si riferiscono al detto testo biblico. Scartazzini osserva che 
Gerione presenta una faccia affidabile, ma poi inganna astutamente come un 
serpente e finalmente colpisce fatalmente con la coda. 
   
PIPPING 1924a: 210 
 1. Geryon, den mytiske konungen, som kastade alla främlingar för sina vilda 
tjurar och slutligen dödades av Herkules, användes här såsom bedrägeriets bild 
och vaktar nedgången till det lägre helvetet, där de svekfulla bestraffas. 
 
Secondo la spiegazione di Pipping, Gerione gettava tutti gli estranei in pasto ai 
propri buoi, ma alla fine fu ucciso da Ercole. Nel poema questo re mitico è 
simbolo della frode. Vigila l’entrata di quel cerchio inferiore dove vengono puniti 
i fraudolenti. 
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TUULIO 1963: 817 
 S. 1. Geryon on kreikkalaisen mytologian mukaan kaukana lännessä, 
maailmanvirrassa sijaitsevalla Erytheia-saarella asuva kolmipäinen, 
kuusikätinen ja kuusijalkainen jättiläinen, jonka Herkules surmaa. Vergilius 
mainitsee tästä (Aeneis VIII, 202). Dante tekee Geryonista kolmiluontoisen 
olennon, jolla on rehellisen miehen kasvot, käärmeen ruumis ja skorpionin 
pyrstö. (Vrt. Ilmestyskirjan heinäsirkat, 9: 7—10.) Tällaisena Geryon on vilpin 
symboli. 
 
Tuulio descrive Gerione secondo la mitologia greca. Si tratta di un gigante che ha 
tre teste, sei braccia e sei piedi. Vive lontano nell’ovest sull’isola di Eritea. Ercole 
lo uccide. Ne parla anche Virgilio in Eneide VIII 202. Il Gerione costruito da 
Dante possiede una natura triplice. È simbolo della frode con la faccia di uomo 
onesto, il corpo di serpente e la coda di scorpione. Come Vendelin, anche Tuulio 
accenna alle cavallette bibliche di Ap 9, 7-10,
298
 riprendendo l’indicazione che 
compare spesso nei commenti al canto.
299
 È da osservare che la commentatrice 
descrive l’aspetto di Gerione secondo leggende antiche e non parla delle versioni 
emerse probabilmente solo dopo l’epoca di Dante. Poi spiega l’aspetto del 
Gerione inventato dal poeta. Il commento sta in buon accordo con l’esegesi di ED 
che ugualmente confronta Gerione con le cavallette dell’Apocalisse, tra le altre 
possibili fonti di ispirazione di Dante.
300
 
 
Tutti i commentatori finlandesi riportano in qualche modo la storia mitologica di 
Ercole e Gerione. Tuulio e Vendelin si riferiscono anche alla Bibbia. Leino e 
Pipping non analizzano le diverse parti del corpo di Gerione. 
 
Nicola Fosca dice che la storia degli ospiti uccisi compare nelle leggende del 
tardo medioevo, mentre nell’antichità Gerione non era direttamente simbolo della 
frode. Secondo Fosca, le «due branche» (v. 13) sono intese come zampe di leone. 
La coda aguzza (v. 1) indicherebbe l’astuzia e le figure dipinte (v. 15) sarebbero 
simbolo di intrighi usati da questo personaggio fraudolento. La natura triforme 
(uomo, serpente, leone, vv. 10-13) potrebbe essere in antitesi alla Trinità.
301
 
 Robin Kirkpatrick riporta che il Gerione mitologico fu originalmente uno dei 
mostri battuti da Ercole. Come Vendelin e Tuulio, attira l’attenzione sul testo 
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biblico (Ap 9, 2-7). Dice che da questo canto in avanti (If  XVIII-XXX) la prima 
cantica presenta riferimenti ai disastri dell’Apocalisse che precedono il Giudizio 
finale: fuoco, guerra e malattie.
302
 
 
2. Purgatorio 
 
2.1. Pg I. Quattro stelle 
 
DANTE Pg I 22-27 (Petrocchi 1975: 145) 
   I’ mi volsi a man destra, e puosi mente 
  a l’altro polo, e vidi quattro stelle 
 24 non viste mai fuor ch’a la prima gente. 
   Goder pareva ’l ciel di lor fiammelle: 
  oh settentrïonal vedovo sito, 
 27 poi che privato se’ di mirar quelle! 
 
Dante sta con Virgilio sulla spiaggia del Purgatorio. Prima ammira il cielo a 
oriente, poi si volge a destra e vede quattro stelle. 
 
VENDELIN 1913: 243 
 S. 6, s. 8. — »Tähteä näin neljä», — Nähtävästi tarkoittaa Dante tällä 
tähtisikermällä neljää kardinaalihyvettä (viisaus, oikeus, urhoollisuus ja 
kohtuullisuus); ainoastaan ensimmäinen ihmispari paratiisissa olonsa aikana ja 
viattomuuden tilassaan on nähnyt sen loistavan. Maallisen paratiisin ajateltiin 
näet sijaitsevan Kiirastulen vuoren huipulla. 
 
Vendelin dice che le quattro stelle, viste solo dalla prima coppia umana nel 
Paradiso terrestre, significano verosimilmente le quattro virtù cardinali (prudenza, 
giustizia, fortezza e temperanza). Si credeva, continua Vendelin, che il Paradiso 
terrestre si trovasse sulla cima del monte nel Purgatorio (in realtà pare che il 
valore purgatoriale dei fianchi del monte sia un’invenzione di Dante).303 Oltre a 
questa interpretazione, Casini racconta che secondo alcuni studi Dante poteva 
avere un’idea della Croce del Sud. Però, gli antichi commentatori non parlano di 
questa costellazione. Così è probabile che l’espressione «quattro stelle» sia solo 
un’immagine poetica per simboleggiare le quattro virtù. La «prima gente» (v. 24) 
viene interpretata dai commentatori come gli uomini dell’Età dell’oro, gli antichi 
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romani o Adamo ed Eva.
304
 Scartazzini dà un commento molto simile e osserva 
che le quattro stelle non sono necessariamente solo allegoriche.
305
 
 
PIPPING 1924b: 193  
 23—24. Sydpolen. De fyra stjärnorna beteckna allegoriskt de fyra 
kardinaldygderna klokhet, rättvisa, tapperhet och måttlighet. Det är föga troligt, 
att Dante skulle känt till Sydkorset på den södra hemisfären. 
 
Pipping spiega «l’altro polo» come il polo antartico e le quattro stelle come le 
quattro virtù cardinali. Aggiunge che non è molto probabile che Dante avesse 
notizia dell’esistenza della Croce del Sud nell’emisfero meridionale. 
 
TUULIO 1963: 830 
 S. 23–24. Neljä tähteä = Etelän Risti, jonka vain Paratiisin asukkaat Aadam 
ja Eeva olivat nähneet. Allegorinen merkitys varmaan neljä kardinaalihyvettä, 
viisaus, oikeamielisyys, urhoollisuus ja kohtuullisuus, joita menneen kulta-ajan 
ihmiset olivat harjoittaneet. 
 
Secondo Tuulio, le quattro stelle sono la Croce del Sud, vista solo da Adamo ed 
Eva del Paradiso terrestre. Le quattro virtù cardinali degli uomini dell’Età dell’oro 
sarebbe una possibile spiegazione allegorica per l’espressione. 
 
Nicola Fosca dice che l’interpretazione delle stelle come le quattro virtù cardinali 
è quella standard.
306
 Tutti i commentatori finlandesi riportano questa spiegazione. 
Vendelin non individua le stelle. Pipping si mostra diffidente verso 
l’interpretazione delle stelle come la Croce del Sud, mentre Tuulio accetta 
quell’esegesi come una soluzione sicura. 
 
Anna Maria Chiavacci Leonardi sostiene che, stando al contesto, le quattro stelle 
dovrebbero essere anche stelle vere, perché Dante descrive il cielo nella sua realtà. 
In aggiunta, osserva che in Pg XXXI 106 le quattro virtù, le ninfe dell’Eden, 
dicono: «nel ciel siamo stelle».
307
 La commentatrice riporta opinioni di altri: il 
poeta può parlare della Croce del Sud o di qualche altro gruppo di stelle australi, 
seguendo il catalogo stellare Almagesto o secondo racconti di navigatori o carte 
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antiche.
308
 Luigi Portirelli, tra le sue varie proposte, considera anche possibili 
informazioni da parte di Marco Polo che tornò a Venezia nel 1295.
309
 Inoltre, 
Dante poteva forse vedere la figura della croce, di chiara valenza anche simbolica, 
su qualche globo stellare arabo portato in Italia.
310
 
 Versioni latine del catalogo di Tolomeo (di cui Dante parla spesso) erano in 
circolazione nel Medioevo
311
 e la figura della croce formata dalle quattro stelle 
più brillanti della Croce del Sud
312
 è ricavabile dalle coordinate del catalogo.
313
 
Nell’antichità la Croce del Sud era visibile nella zona del Mediterraneo, ma più 
tardi sparì dalla vista in questa zona.
314
 Questo fatto fu sottolineato in alcuni studi 
ottocenteschi,
315
 ma poi, pare, dimenticato dagli esegeti. 
 Ci sono interpretazioni che rimandano a stelle reali e altre allegoriche.
316
 La 
maggior parte degli esegeti interpreta, però, le quattro stelle come simbolo delle 
quattro virtù cardinali (giustizia, prudenza, fortezza e temperanza).
317
 
 
2.2. Pg IV. Un’anima sovr’ altra in noi s’accenda 
 
DANTE Pg IV 1-9 (Petrocchi 1975: 157) 
   Quando per dilettanze o ver per doglie, 
  che alcuna virtú nostra comprenda, 
 3 l’anima bene ad essa si raccoglie, 
   par ch’a nulla potenza più intenda; 
  e questo è contra quello error che crede 
 6 ch’un’anima sovr’ altra in noi s’accenda. 
   E però, quando s’ode cosa o vede 
  che tegna forte a sé l’anima volta, 
 9 vassene ’l tempo e l’uom non se n’avvede; 
    
Dante comincia il canto IV con osservazioni sull’anima dell’uomo. 
 
VENDELIN 1913: 246 
 S. 26, s. 3. — Platoonikot opettivat, että ihmisessä on kolme itsenäistä sielua 
eri toimintamuotoineen, joilla on paikkansa eri ruumiinosissa. 
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Vendelin spiega che nel v. 6 viene fatto un riferimento alla dottrina platonica 
secondo la quale l’uomo possiede tre anime indipendenti in diverse parti del corpo 
con le sue diverse funzioni. Casini opina che nel sentire piacere o dolore (v. 1) 
l’anima dell’uomo si concentri solo su queste impressioni e sembra non intendere 
altre cose. La dottrina platonica o manichea della pluralità delle anime (vegetativa, 
sensitiva e intellettuale) è erronea. Il commentatore affianca a questo passo 
Pg XXV 74, secondo cui l’uomo ha «un’alma sola».318 Scartazzini riporta le 
opinioni di queste due dottrine, senza giudicarle. Osserva solo che nel Convivio 
(Cv III 2) il poeta dice invece che «l’anima principalmente ha tre potenze, cioè 
vivere, sentire e ragionare» e rimanda anche a Cv IV 7.
319
 
 
PIPPING 1924b: 195-196 
 1—12. Riktigheten av platonikernas tredelning av människosjälen i en 
vegetativ, en sensitiv och en intellektuell bevisas enligt Dante av att han, 
lyssnande till Manfreds berättelse, ej märkte tidens flykt. 
 
Secondo l’esegesi di Pipping, Dante pensa che l’opinione dei platonici sulla 
divisione dell’anima umana in tre parti (anima vegetativa, sensitiva e intellettuale) 
sia giusta, perché egli, ascoltando Manfredi, non osservò il passare del tempo. In 
realtà, questa interpretazione di Pipping non regge, perché il testo di Dante dice 
che è un errore credere alla divisione dell’anima (si veda vv. 5-6). Robert 
Hollander ritiene che Dante precisamente dimostri con i propri sensi il fatto che le 
tre potenze appartengono alla stessa anima e non funzionano indipendentemente 
una dall’altra. Quando il poeta ascolta intensamente, cioè la parte sensitiva 
dell’anima è molto attiva, egli non nota il passare del tempo.320 
 
TUULIO 1963: 832 
 S. 5–6. Platon opettaa, että ihmisellä on kolme sielua, vegetatiivinen, 
sensitiivinen ja älyllinen, manikealaiset taas, että sieluja on kaksi. Dante tuntuu 
hylkäävän molemmat selitykset. 
 
Tuulio dà la stessa spiegazione di Pipping sulle tre anime secondo Platone. Per i 
manichei, invece, le anime sono due. Però, intende correttamente il rifiuto di 
Dante di entrambe le dottrine. 
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Gli esegeti finlandesi trattano tutti la dottrina platonica, ma l’interpretazione dei 
versi danteschi non è identica. Vendelin non presenta opinioni sull’atteggiamento 
di Dante. Pipping suppone che Dante sia favorevole all’opinione dei platonici, 
mentre Tuulio giudica che l’atteggiamento del poeta sulle dottrine delle due o tre 
anime sia piuttosto diffidente. 
 
Secondo Marta Cristiani, Dante rifiuta la dottrina platonica delle anime multiple 
albergate in diverse parti del corpo. Invece, il poeta svilupperebbe una propria 
teoria ispirata dal De Natura et origine animae di Alberto Magno.
321
 D’altronde, 
Efrem Bettoni dice che, anche se l’anima è una sola, Dante ne sottoscrive la 
tradizionale tripartizione. Il poeta afferma nel Convivio (Cv IV 7, 14-15) che le tre 
potenze sono disposte una sopra l’altra, la sensitiva sopra la vegetativa e 
l’intellettiva sopra la sensitiva, però, sotto un affetto grande oppure forzata da una 
delle sue potenze, l’anima può rimanere estraniata da altre cose.322 Siamo 
probabilmente di fronte a una delle ritrattazioni dantesche nel passaggio dalle 
opere incompiute (Cv o DVE) alla Commedia. 
 
2.3. Pg VI. L’efficacia della preghiera 
 
DANTE Pg VI 28-35, 40-42  (Petrocchi 1975: 166) 
   io cominciai: «El par che tu mi nieghi, 
  o luce mia, espresso in alcun testo 
 30 che decreto del cielo orazion pieghi; 
   e questa gente prega pur di questo: 
  sarebbe dunque loro speme vana, 
 33 o non m’è ’l detto tuo ben manifesto?». 
   Ed elli a me: «La mia scrittura è piana: 
 e la speranza di costor non falla [...] 
  e là dov’ io fermai cotesto punto, 
 non s’ammendava, per pregar, difetto, 
 42 perché ’l priego da Dio era disgiunto. 
 
Dante chiede se le preghiere per le anime nell’Antipurgatorio siano inefficaci. Il 
poeta ricorda un passo virgiliano in cui si dice che le preghiere non possono 
mutare i decreti divini. 
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VENDELIN 1913: 248  
 S. 40, s. 16. — Tarkoittanee erästä säettä Vergiliuksen Eneidissä: 
D e s i n e  f a t a  d e u m  f l e c t i  s p e r a r e  p r e c a n d o. = »Älä toivo 
voivasi rukouksella muuttaa jumalien päätöstä.» 
 
Vendelin spiega che probabilmente si tratta di un verso dell’Eneide di Virgilio: 
«Desine fata deum flecti sperare precando», cioè non si deve sperare di potere 
cambiare la decisione delle divinità con una preghiera. Entrambe le fonti di 
Vendelin commentano questi versi ugualmente. Scartazzini
323
 cita il verso latino 
(da Aen. VI 376) ripreso da Vendelin. Secondo Casini,
324
 le preghiere delle anime 
buone aiutano le anime dell’Antipurgatorio così che queste non devono aspettare 
tanto a lungo. Invece, nel testo virgiliano, le preghiere di quelli che erano separati 
dalla grazia divina  non avevano efficacia. 
 
PIPPING 1924b: 198 
 29. Vergilius låter sibyllan svara Palinurus, som ber om att få överskrida 
Acheron före den bestämda tiden: »Hoppas ej att med din bön kunna ändra 
gudarnas rådslut!» (Aeneiden VI.) 
 
Come Vendelin, anche Pipping cita il verso virgiliano, ma in svedese anziché in 
latino e riassumendone il contesto: la Sibilla risponde con queste parole a Palinuro 
che prega di potere passare l’Acheronte prima del tempo stabilito. 
 
TUULIO 1963: 833  
 S. 28–30. Vergiliuksen sana, johon Dante viittaa, on Aeneis-runoelman 
kuudennessa laulussa (376): Desine fata deum flecti sperare precando (»Älä 
toivo rukoilemalla muuttavasi jumalten päätöksiä»). Vergilius huomauttaa 
(s. 42) että rukoilijat siinä tapauksessa olivat pakanoita eikä heidän rukouksensa 
olisi voinutkaan tulla kuulluksi. 
 
Tuulio accenna anche lei al passo virgiliano di Aen. VI 376. La commentatrice 
spiega le parole di Virgilio (v. 42) così, che le preghiere dei pagani non potevano 
venire ascoltate. 
 
Anche se il verso dell’Eneide viene riportato da tutti i commentatori finlandesi, 
solo Tuulio lo interpreta nel contesto della cultura pagana dell’epoca virgiliana.  
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Robert Hollander osserva che Dante fa apposta una domanda astuta a Virgilio.
325
 
Umberto Bosco spiega che nell’Eneide Palinuro prega infatti contro le leggi 
divine (un insepolto non poteva essere portato all’altro lato del fiume Acheronte). 
Ai tempi di Dante l’efficacia delle preghiere fu negata da alcune sette (per 
esempio dai Catari) e forse il poeta non voleva che Virgilio del poema venisse 
collegato a tale ideologia. Così, Dante nei versi della Commedia avrebbe inteso 
accordare il testo virgiliano e la dottrina della Chiesa.
326
 Anna Maria Chiavacci 
Leonardi pensa che Dante voglia proprio utilizzare questo episodio per mettere in 
rilievo l’efficacia delle preghiere.327 
 
2.4. Pg VIII. Serpente, vipera, biscia, mala striscia 
 
DANTE Pg VIII 37-39, 79-81, 97-100, 106-107 (Petrocchi 1975: 174-175)  
   «Ambo vegnon del grembo di Maria», 
  disse Sordello, «a guardia de la valle, 
 39 per lo serpente che verrà vie via». [...] 
   Non le farà sí bella sepultura 
  la vipera che Melanesi accampa, 
 81 com’ avria fatto il gallo di Gallura». [...] 
   Da quella parte onde non ha riparo 
  la picciola vallea, era una biscia, 
 99 forse qual diede ad Eva il cibo amaro. 
   Tra l’erba e ’ fior venía la mala striscia [...] 
   Sentendo fender l’aere a le verdi ali, 
  fuggí ’l serpente, e li angeli dier volta, 
   
Dante incontra Nino Visconti che, tra l’altro, era stato giudice in Gallura. Stanno 
nella valletta dei principi, dove due angeli fanno da guardia, a causa del serpente 
(la biscia) che verrà tra poco. La vipera, di cui si parla anche nel canto, è una 
figura araldica nello stemma dei Visconti di Milano.  
 
VENDELIN 1913: 250 
 S. 57, s. 2. — Ninon leski, Beatrice d’Este, meni (1300) uusiin naimisiin 
milanolaisen Galeazzo Viscontin kanssa. [...] — Visconti-suvun vaakunassa oli 
kuvattuna käärme, Galluran vaakunassa kukko. 
 
Vendelin non commenta il significato della biscia. Racconta invece alcuni dettagli 
sulle due case Visconti. Dice, tra l’altro, che la vedova di Nino, Beatrice d’Este, si 
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risposò con Galeazzo Visconti da Milano. Nello stemma dei Visconti di Milano 
c’era una vipera e in quello di Gallura un gallo. 
 Casini
328
 e Scartazzini
329
 commentano tutti e due i serpenti. Per il serpente del 
v. 39, Scartazzini accenna ad Ap 12, 9 (il diavolo, l’antico serpente che 
rappresenta la tentazione). Casini dice che la vipera o la biscia dei Visconti era 
un’insegna di guerra. Scartazzini spiega che questo stemma rappresentò «una 
vipera, o biscione, che divora un fanciullo». Nell’interpretare il v. 99 entrambi si 
riferiscono a Gn 3, 4-6. 
 
PIPPING 1924b: 200 
 53—81. Nino Visconti från Pisa var domare i Gallura på Sicilien. […] Hans 
maka, Beatrice av Este, bortlade år 1300 sitt änkedok och gifte sig med 
Galeazzo Visconti från Milano. Hennes gravsten, rest långt efter Dantes död, 
bär emellertid båda makarnes vapen. 
 
Pipping non commenta né la vipera né la biscia, tuttavia parla di Nino Visconti. 
Racconta, tra l’altro, che nel 1300 la vedova di Nino, Beatrice d’Este, si sposò con 
Galeazzo Visconti da Milano. Però, sulla tomba della donna, sulla lapide 
sepolcrale eretta molto tempo dopo la morte di Dante, ci sono gli stemmi di 
entrambi i mariti. 
 
TUULIO 1963: 835 
 VIII. Iltahetki kukkivassa laaksossa, iltarukous, vartijoiksi saapuvat enkelit 
ja käärme. […] 
 S. 47–84. Nino Visconti, Danten ystävä, [...] Galluran kihlakunnan tuomari 
[...]. Hänen leskensä, Beatrice d’Este, solmi uuden avioliiton milanolaisen 
Galeazzo Viscontin kanssa, […] »Milanon kyy» ja »Galluran kukko» kuuluvat 
vaakunoihin. 
 
Tuulio descrive il contesto: si sta nella valle fiorita, è sera, c’è la preghiera 
vespertina, gli angeli arrivano per fare la guardia e c’è la biscia. La commentatrice 
presenta alcune informazioni su Nino Visconti, giudice di Gallura che fu amico di 
Dante. Anche lei ricorda che la vedova di Nino, Beatrice d’Este, si sposò con 
Galeazzo Visconti da Milano. Le insegne delle famiglie presentano la vipera di 
Milano e il gallo di Gallura. 
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Tra i commentatori finlandesi, solo Tuulio osserva l’arrivo della biscia, però senza 
spiegarlo allegoricamente. Certamente Dante stesso accenna a Eva nel v. 99. Però, 
questo verso del poema incomincia con la parola ‘forse’. Può darsi che Tuulio non 
voglia fare riferimenti precisi alla Bibbia a causa di questa espressione scelta dal 
poeta. Già nel Quattrocento Cristoforo Landino raccontò che molti commentatori 
avevano cercato di spiegare il significato della parola dubitativa ‘forse’. Landino 
stesso opina che qualche tentazione possa assomigliare a quella subita dalla prima 
coppia umana.
330
 
 
Umberto Bosco sottolinea il v. 19 del canto, in cui Dante chiede al lettore di 
«aguzzare» bene gli occhi. Nonostante questo, Bosco opina che nell’esegesi del 
serpente non si debbano cercare significati diversi da quello ovvio. Probabilmente 
Dante vuole solo sottolineare l’importanza di studiare bene le implicazioni 
religiose dei versi, senza rischiare di dire qualcosa di eterodosso.
331
 
 La parola ‘biscia’ proviene dal latino tardo (‘bistia’, per ‘bestia’ del latino 
classico).
332
 Angelo Adami sostiene che Dante usi la voce ‘biscia’ per significare 
qualsiasi tipo di serpente e in questo episodio il suo significato allegorico sarebbe 
la tentazione. Adami osserva, citando altri, che nel contesto dei principi le 
tentazioni sarebbero soprattutto l’orgoglio e l’avidità di dominio. D’altra parte, 
queste tentazioni terrestri non dovrebbero essere più sentite dalle anime 
dell’Antipurgatorio.333 Domenico Consoli interpreta il serpente della valletta come 
simbolo di una tentazione diabolica e, come Scartazzini (si veda sopra), si 
riferisce al drago apocalittico (Ap 12, 3-9).
334
 
 Robin Kirkpatrick osserva che la valletta nella sua bellezza assomiglia 
all’Eden e la biscia che arriva è chiaramente un riferimento a Satana.335 Forse i 
commentatori finlandesi hanno optato per la stessa interpretazione, ma l’hanno 
ritenuta una soluzione ovvia, e non hanno commentato il serpente della valletta. 
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2.5. Pg IX. Sette P 
 
DANTE Pg IX 112-114 (Petrocchi 1975: 180) 
   Sette P ne la fronte mi descrisse 
  col punton de la spada, e «Fa che lavi, 
 114 quando se’ dentro, queste piaghe» disse. 
 
All’ingresso del Purgatorio l’angelo custode marca la fronte di Dante con 
«sette P».  
 
VENDELIN 1913: 251 
 S. 65, s. 6. —»P:tä seitsemän» = katolisen kirkon seitsemän kuolemansyntiä, 
jotka yksi kerrallaan pestään pois Kiirastulen vuoren kussakin seitsemässä 
piirissä. P = lat. Peccatum- (synti) sanan alkukirjain. 
 
Nell’interpretazione di Vendelin, i «sette P» significano i sette peccati mortali 
della tradizione catechetica della Chiesa cattolica. Saranno purificati uno dopo 
l’altro nei sette gironi del monte Purgatorio. Il segno ‘P’ è la prima lettera del 
vocabolo latino ‘peccatum’ (peccato). Le fonti di Vendelin, Casini336 e 
Scartazzini,
337
 spiegano ugualmente i segni per simboleggiare i sette peccati 
mortali. Scartazzini precisa che questi segni sono proprio piaghe perché vengono 
fatti con la spada e accenna a vari testi della Bibbia in cui si parla delle piaghe.  
 
PIPPING 1924b: 202 
 94—115. [...], vart P (peccatum, synd) en av dödssynderna, för vilka man 
skall göra bot på berget. [...]. 
 
Anche Pipping dice che ogni ‘P’ (peccatum, peccato) significa uno dei peccati 
mortali dei quali ci si purifica sul monte. 
 
TUULIO 1963: 836 
 S. 112–113. Seitsemän P-kirjainta merkitsevät seitsemää kuolemansyntiä 
(peccatum), joista Kiirastulen jokaisessa piirissä haihtuu yksi. 
 
La stessa spiegazione per i sette peccati capitali, che spariscono uno alla volta in 
ogni girone del Purgatorio, viene data nel commento di Tuulio. 
 
Nell’esegesi dantesca l’interpretazione riportata dai commentatori finlandesi è 
comunissima. Anna Maria Chiavacci Leonardi, per esempio, ritiene che il 
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simbolismo sia molto chiaro.
338
 Secondo Nicola Fosca, la maggioranza degli 
studiosi opina che questa incisione riguardi anche le anime del Purgatorio. Lo 
studioso racconta che il segno a forma di lettera richiama molti passi biblici, 
per es. Ez 9, 4-6 in cui Dio ordina di marcare con la lettera greca Tau (Τ) gli 
abitanti pietosi di Gerusalemme. C’è ugualmente analogia con Ap 7 dove viene 
raccontato come i «servi di Dio» ricevano dagli angeli un segno sulla fronte.
339
 
Robert Hollander osserva che nell’Apocalisse (Ap 13, 16; Ap 20, 4) compare 
anche il segno negativo della bestia marcato sulla fronte.
340
 Quanto ai segni della 
lingua greca, la lettera ‘P’ (corrispondente alla ‘R’ latina) compare nel famoso 
monogramma di Cristo, in cui le lettere iniziali ‘X’ e ‘P’ di ‘Χριστός’ (= ‘Cristo’) 
sono incrociate.
341
 Il senso del semplice segno ‘P’ della Commedia (v. 112), senza 
l’aggiunta di ‘X’, è invece negativo, perché i sette segni devono venire lavati via 
(vv. 113-114). Dante si sente sollevato quando l’angelo guardia gli cancella il 
primo ‘P’ dal fronte (Pg XII 118-126).342  
 Bosco e Reggio fanno un’osservazione che suscita dubbi verso 
l’interpretazione tradizionale: non tutte le anime possono essere colpevoli di tutti i 
sette peccati mortali! Così bisognerebbe forse pensare che alcuni segni spariscano 
da sé, quando si passa attraverso i gironi.
343
 D’altronde, Robert Hollander dice che 
i segni potrebbero essere connessi al peccato originale ereditato da Adamo ed 
Eva.
344
 Almeno è chiaro che il poeta può continuare il viaggio solo quando 
l’angelo del girone gli batte «l’ali per la fronte» e poi gli promette «sicura 
l’andata» (Pg XII 98-99).345 
 
2.6. Pg XIX.  La femmina balba 
 
DANTE Pg XIX 7-9, 19-22 (Petrocchi 1975: 217) 
   mi venne in sogno una femmina balba, 
  ne li occhi guercia, e sovra i piè distorta, 
 9 con le man monche, e di colore scialba. [...] 
   «Io son», cantava, «io son dolce serena, 
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  che ’ marinari in mezzo mar dismago; 
 21 tanto son di piacere a sentir piena! 
   Io volsi Ulisse del suo cammin vago 
    
La femmina del sogno di Dante parla confusamente ed è malformata, ma mentre il 
poeta la guarda, lei assume le fattezze di una cantatrice dolce, di sirena.  
 
VENDELIN 1913: 259 
 S. 131, s. 14. — »Nainen» (seireeni) = maallisen onnen ja aistillisen 
nautinnon vertauskuva. 
 
Vendelin commenta che la donna (sirena) è simbolo della felicità terrena e del 
piacere sensuale.  Casini interpreta la donna come simbolo di amore errante, con i 
vizi di avarizia, gola e lussuria che sono allegoricamente presentati nella 
fisionomia della femmina. Questo personaggio si trasforma nel sogno, perché 
l’occhio dell’uomo vede i falsi beni come allettanti. Però, nell’Odissea Ulisse 
riuscì a evitare la tentazione delle sirene. La maga Circe, invece, lo fece deviare e 
lo trattenne a lungo da sé. Casini ricorda che Dante non lesse versi omerici in 
lingua originale e forse credette che Circe fosse una sirena. D’altra parte, la 
«femmina balba» come simbolo del falso piacere può essere identificata allo 
stesso tempo come sirena e come Circe.
346
 Scartazzini dà spiegazioni simili.
347
 
Entrambi i commentatori aggiungono che l’idea della femmina come simbolo di 
tentazione potrebbe essere tratta dalla Bibbia (Prv 7, 10-12). 
 
PIPPING 1924b: 214  
 7—26. Denna kvinna symboliserar en sådan felriktad kärlek, som för till de 
tre synder, som luttras i de återstående kretsarna. [...]. 
 
La commentatrice interpreta la donna come simbolo del falso amore che porta a 
quei tre peccati dei quali ci si purga negli ultimi gironi. Pipping, cioè, si riferisce 
ai peccati di avarizia, gola e lussuria. 
 
TUULIO 1963: 843 
 XIX. Dante näkee unessa seireenin, joka ensin on ruma, mutta muuttuu 
kauniiksi ja aloittaa houkuttelevan laulun. […].  
 S. 7–9. Unen viettelijätär, joka esiintyy Odysseus-tarujen seireeninä, mutta 
jolla ehkä on esikuvansa Salomon sananlaskuissa (7: 10–27), on kolmen 
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ylimmän piirin syntien, ahneuden, ahmattiuden ja aistillisuuden 
vertauskuva. […]. 
 
Tuulio racconta il sogno di Dante: c’è una brutta sirena che diventa bella e 
comincia a cantare in modo invitante. Secondo l’esegeta, si tratta di una seduttrice 
che si presenta nel sogno come una sirena delle leggende di Ulisse, ma che forse 
ha come modello i Proverbi di Salomone (Prv 7, 10-27). Questo personaggio 
rappresenta allegoricamente i peccati dei tre gironi più alti, cioè avarizia, gola e 
sensualità. 
 
Pipping e Tuulio spiegano l’allegoria della femmina allo stesso modo e Tuulio 
accenna anche alla probabile fonte biblica. Vendelin parla solo delle sirene e della 
felicità terrena e non specialmente dei peccati, ma forse il concetto omerico 
‘sirena’ spiega abbastanza chiaramente il pericolo rappresentato dalla femmina. 
Bruno Basile, in ED, riporta l’opinione degli studiosi antichi e moderni, che 
vedono nella femmina balba il compendio dei vizi dei tre gironi più alti e cita 
anche la fonte biblica dei Proverbi,
348
 come Tuulio. 
 
Pietro Alighieri (che interpreta i versi del poema simbolicamente e non secondo 
gli avvenimenti omerici) racconta che la voce ‘sirena’, provienente dal greco, 
corrisponde al latino ‘attrahere’, il mare rappresenta il tempo o l’epoca in corso e 
il canto simboleggia il diletto pericoloso che fa immergere nei vizi della gola, 
della lussuria e dell’avarizia. Questi tre vizi, che sono attrazioni, cioè sirene, 
sarebbero tutti rappresentati nel corpo della femmina balba.
349
 Secondo Francesco 
da Buti, commentatore trecentesco, l’espressione «io son dolce serena» (v. 19) 
significa ‘sono dolce come una sirena’. Il mondo viene assimilato a un mare e gli 
uomini attratti da vari diletti mondani sono marinai.
350
 
 Tra gli studiosi moderni, Robert Hollander ritiene che bisognerebbe spiegare 
il significato speciale della femmina per Dante che la vede nel suo sogno. Lo 
studioso contrappone anche le due maniere di parlare, quella balba della femmina 
e quella piana di Beatrice (If  II 56).
351
 Maurizio Palma tratta i tre sogni 
purgatoriali di Dante-personaggio unitariamente e vede i sogni come previsioni 
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nella narrazione. Così la «femmina balba» o «quell’antica strega» (Pg XIX 58) 
potrebbe simboleggiare qualche personaggio che Dante si appresta a incontrare 
nel poema. I primi due personaggi incontrati nel girone seguente sono un papa e 
un re di Francia.
352
 Questa interpretazione indicherebbe una soluzione precisa, 
mentre le proposte di Pipping e Tuulio si riferiscono ai vizi da purgare in generale. 
  
2.7. Pg XXIV. Gentucca 
 
DANTE Pg XXIV 37, 43-45 (Petrocchi 1975: 238) 
   El mormorava; e non so che «Gentucca» [...] 
   «Femmina è nata, e non porta ancor benda», 
  cominciò el, «che ti farà piacere 
 45 la mia città, come ch’om la riprenda. 
 
VENDELIN 1913: 264 
 S. 168, s. 19. — Gentucca. — Buonagiunta ennustaa, että Dante on 
maanpakonsa aikana Luccassa suuresti mieltyvä erääseen jaloon nuoreen 
naiseen, jonka nimi on Gentucca. 
 
Secondo la spiegazione di Vendelin, Bonagiunta prevede che Dante, durante il 
suo esilio a Lucca, sarà molto affezionato a una giovane donna generosa che si 
chiama Gentucca. Le fonti di Vendelin, Casini
353
 e Scartazzini,
354
 riportano un 
nome citato in documenti della città di Lucca: Gentucca Morla. Scartazzini 
presenta questa giovane donna come soluzione certa e suppone che la città fu 
piacevole a Dante a causa dell’amicizia e dell’ospitalità di Gentucca. Egli non 
crede alle ipotesi sull’amore platonico o non platonico da parte di Dante. Casini 
osserva anche alcune interpretazioni antiche che si basano su un nome comune 
‘gentuccia’, un peggiorativo di ‘gente’.  
 
PIPPING 1924b: 221 
 37—45. Antagligen en dam i Lucca, som Dante skulle lära känna under sin 
landsflykt. Endast gifta kvinnor buro slöja. 
 
Anche Pipping dice che si tratta probabilmente di una donna lucchese che Dante 
avrebbe poi conosciuto durante il suo esilio. La commentatrice aggiunge, per 
riferirsi al v. 43, che solo le donne sposate portavano una «benda». Pipping 
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accenna all’abbigliamento delle donne, a un velo portato in capo,355 ma la sua 
interpretazione non è l’unica possibile in assoluto. Le donne sposate dei tempi di 
Dante portavano veli neri e le vedove bianchi (si veda Pg VIII 74),
356
 ma anche le 
monache erano portatrici di qualche tipo di benda.
357
 Come si sa, la figlia di Dante 
divenne monaca.
358
 
 
TUULIO 1963: 847 
 S. 37–48. Gentucca, luccalainen nainen, joka Bonagiuntan lausuessa 
ennustuksensa oli vielä lapsi (hunnuton), oli kerran saattava Luccan kaupungin 
miellyttäväksi Danten silmissä. Joku luccalainen nainen siis osoitti Dantelle 
vieraanvaraisuutta maanpaon aikana. Hänen on arveltu olevan Gentucca Morla, 
joka vielä 1317 oli nuori. 
 
Tuulio spiega che Gentucca, una donna lucchese, che era ancora bambina (senza 
benda) quando Bonagiunta pronunciò la sua profezia, avrebbe reso la città di 
Lucca piacevole a Dante. Qualche donna di Lucca, insomma, avrebbe mostrato 
ospitalità a Dante durante l’esilio. Questa donna sarà stata, secondo alcune ipotesi, 
Gentucca Morla, che era ancora giovane nel 1317. Tuulio, nell’interpretare la 
«benda» (v. 43), non parla dei veli delle donne sposate come fa Pipping, ma 
osserva giustamente che al tempo della profezia Gentucca non era ancora adulta. 
 
Nicola Fosca riferisce che gli studiosi moderni collegano «Gentucca» (v. 37) alla 
«femmina» (v. 43), anche se i primi commentatori di solito spiegarono il v. 37 
come ‘gente da poco’, ‘gentuccia’. Fosca stesso suppone che, mentre Dante 
soggiornava presso Moroello Malaspina, negli anni 1306-1308, qualche 
gentildonna lucchese abbia mostrato cortesia verso di lui. Il commentatore non 
ritiene fondata l’ipotesi di una donna veramente amata da Dante.359 
 Oltre a Gentucca Morla, vari studiosi hanno proposto alcune altre donne 
storiche lucchesi. Giorgio Varanini ritiene anche lui che il rapporto supposto tra il 
poeta e una gentildonna sia stato piuttosto di amicizia. Inoltre, ricorda 
interpretazioni come ‘gentuccia’ (forma peggiorativa di ‘gente’, per significare gli 
avversari politici che mandarono Dante in esilio oppure i penitenti golosi del 
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Purgatorio), ‘gentucula’ come «pargoletta» di Pg XXXI 59 oppure la lettura 
‘gente ucca’ (dal verbo provenzale ‘uchar’), cioè c’è gente che rimprovera la città 
di Bonagiunta.
360
 
 Dato che la lingua dei trovatori compare in alcuni versi della Commedia 
(Pg XXVI 140-147),
361
 si potrebbero forse tentare anche combinazioni di lessemi 
originali provenzali. Per esempio un insieme di ‘gent, -a’ (= ‘gentile’)362 e ‘uca’ 
(= ‘messaggero’)363 assomiglierebbe a ‘Gentucca’ e sarebbe facilmente 
comprensibile. Un’espressione corrispondente italiana, ‘giente messagiere’, 
compare nel Fiore (XV 1).
364
 La voce ‘gente’ nelle proposte riportate da Varanini 
(si veda sopra) è sostantivo. Anche l’aggettivo ‘gente’ (= ‘gentile’)365 compare 
qualche volta nelle opere dantesche.
366
 
 Raffaele Pinto analizza il linguaggio dell’episodio come una ‘tenzone’ tra i 
due poeti, rappresentanti del vecchio e del nuovo stile. Lo studioso crede che si 
tratti di un nome proprio, ma non di una donna esistita realmente nella vita di 
Dante. Tale nome potrebbe piuttosto appartenere, parodicamente, a una donna 
cantata da Bonagiunta.
367
 
 Robin Kirkpatrick dice che non si è riusciti a identificare Gentucca. Riferisce 
che questo nome di donna viene collegato alla «femmina» dei vv. 43-45 nei 
commenti di alcuni esegeti.
368
 
 
2.8. Pg XXVIII. Matelda 
 
DANTE Pg XXVIII 37-42 (Petrocchi 1975: 254) 
   e là m’apparve, sí com’ elli appare 
  subitamente una cosa che disvia 
 39 per maraviglia tutto altro pensare, 
   una donna soletta che si gia 
  e cantando e scegliendo fior da fiore 
 42 ond’era pinta tutta la sua via. 
 
Nel Paradiso terrestre Dante incontra una donna che canta e coglie fiori. 
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VENDELIN 1913: 267 
 S. 197, s. 16. — Nainen, myöhemmin kutsuttu Mateldaksi, merkinnee 
jotakin sen nimistä henkilöä, joka todella on elänyt, mutta ei ole kuitenkaan 
tarkemmin tunnettu. 
 
Vendelin spiega che la donna, che più tardi viene chiamata con il nome di 
Matelda, significa probabilmente qualche persona realmente vissuta. Tuttavia, non 
è stata identificata. Secondo Casini
369
 e Scartazzini,
370
 Matelda non sembrerebbe 
essere una persona storica importante. Secondo vari studiosi si tratta 
probabilmente di una giovane donna fiorentina conosciuta da Dante. 
 
PIPPING 1924b: 224-225 
 40. Denna kvinna tyckes liksom Lea allegoriskt beteckna det verksamma 
livet, medan det betraktande, den gudomliga vetenskapen, iklädes Beatrices 
skepnad. Varför hon kallas Matelda har ännu icke tillfredsställande förklarats. 
Man har tänkt på markgrevinnan av Toskana, på ett eller annat tyskt helgon 
eller någon av Beatrices väninnor. 
 
Per Pipping, la donna sembra essere, così come Lia, simbolo della vita attiva, 
mentre la figura di Beatrice rappresenta la sapienza contemplativa, divina. Il suo 
nome, Matelda, non è stato ancora spiegato nel modo convincente. Ci sono state 
proposte per la contessa di Toscana, per qualche santa donna tedesca oppure per 
qualcuna delle amiche di Beatrice. 
 
TUULIO 1963: 849-850 
 XXVIII. Dante on saapunut Maallisen Paratiisin ihanaan metsään ja tutkii 
sitä, kunnes tulee kirkasvetisen virran rannalle. Toisella puolella näkyy kaunis 
nuori nainen, joka taittaa kukkia ja laulaa. Nainen tulee veden ääreen ja selittää 
hänelle Maallisen Paratiisin tuulen, kukat ja virrat. 
 S. 40. Kuka on nuori nainen, joka poimii kukkia Paratiisin niityllä? Unen 
Leea valmisteli hänen tuloaan niin kuin hän valmistaa Beatricen tuloa. Hänen 
tehtävänään näyttää olevan sielujen vastaanotto ja peseminen Maallisen 
Paratiisin virroissa. Kiirastulen viimeisessä laulussa Beatrice antaa hänelle 
nimen Matelda. Tutkijat ovat koettaneet löytää tämän nimisiä historiallisia 
henkilöitä, mutta mihinkään varmuuteen ei ole päästy. Hänessä on myös nähty 
Guido Cavalcantin laulama Giovanna, joka kerran (Vita Nuova XXIV) esiintyy 
Beatricen edelläkävijänä. 
 
Tuulio racconta che Dante vede una bella, giovane donna sulla riva opposta di un 
fiume. La donna canta e coglie fiori e poi spiega al poeta il significato del vento, 
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dei fiori e dei fiumi del Paradiso terrestre. Assomiglia alla Lia vista nel sogno di 
Dante raccontato a Pg XXVII 97-108.
371
 Si mostra prima dell’arrivo di Beatrice e 
il suo ruolo sembra essere quello di accogliere le anime e di purificarle nei fiumi 
del Paradiso terrestre. Nell’ultimo canto del Purgatorio Beatrice ne parla 
chiamandola Matelda. Gli studiosi hanno tentato di trovare persone storiche adatte 
a questo nome, ma nessuna soluzione certa è stata trovata. Si è ipotizzato che 
potesse essere la Giovanna cantata da Guido Cavalcanti, la quale precede Beatrice 
in VN. 
 
Tra i commenti antichi ci furono soluzioni come la contessa Matilde di Canossa 
(che sostenne la Chiesa) o la Lia della Bibbia, entrambe interpretate come simbolo 
della vita attiva. Nell’Ottocento ci furono proposte per diverse amiche di Beatrice. 
Vennero suggerite varie donne storiche e qualche volta anche la moglie di Dante e 
la madre Bella (‘bella donna’, ‘Mater Da[ntis]’ = Matelda). Alcuni videro 
Matelda come puro simbolo, altri invece come un personaggio reale come le guide 
di Dante. Venne osservato il parallelismo tra le relazioni Matelda – Beatrice e 
Lia – Rachele.372 
 In VN XXIV, di cui parla Tuulio, Dante racconta di una visione in cui c’erano 
«monna Vanna e monna Bice». Giovanna, amica di Guido Cavalcanti, era 
chiamata anche Primavera. Dante spiega che Primavera «tanto è quanto dire che 
‘prima verrà’» e che il nome Giovanna «è da quello Giovanni lo quale precedette 
la verace luce, dicendo: Ego vox clamantis in deserto: parate viam Domini»
373
 (si 
veda Gv 1, 23).
374
 Nel commento novecentesco di Ernesto Trucchi, Matelda viene 
interpretata appunto per Giovanna. Trucchi osserva che un accenno alla primavera 
si legge poco oltre nel canto in questione. La donna sarebbe anche simbolo della 
felicità terrena. Trucchi constata che Giovanna non riuscì a salvare Guido, poeta 
ritenuto eretico. Beatrice, invece, salvò Dante.
375
 Siro A. Chimenz considera 
Giovanna come una soluzione possibile, ma incerta.
376
 Luigi Pietrobono ipotizza 
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che Dante unisca nella figura di Matelda elementi diversi, provenienti dalla Bibbia 
(Sap), dalle proprie opere e dalle rime di Guido Cavalcanti per Giovanna.
377
 
 Robin Kirkpatrick racconta che il dibattito su Matelda continua – se è 
necessario identificarla o no. Per il commentatore inglese Matelda rappresenta 
tutto quello che la Eva dell’Eden perdette.378 Anche per Robert Hollander 
l’interpretazione della donna come una ‘nuova Eva’ sembra avere senso.379 
 
2.9. Pg XXIX. Carro allegorico, grifone 
 
DANTE Pg XXIX 106-108, 113-114 (Petrocchi 1975: 259-260) 
   Lo spazio dentro a lor quattro contenne 
  un carro, in su due rote, trïunfale, 
 108 ch’al collo d’un grifon tirato venne. [...]  
  le membra d’oro avea quant’era uccello, 
 114 e bianche l’altre, di vermiglio miste. 
 
Dante vede nel Paradiso terrestre una processione allegorica con un carro tirato da 
un grifone. 
 
VENDELIN 1913: 268-269 
  S. 208, s. 4. — »Voittovaunut» = kirkon vertauskuva. 
 S. 208, s. 6. — »Aarnikotka», jolla tässä tarkoitetaan erästä puoleksi kotkan, 
puoleksi leijonan muotoista taru-eläintä (grifone), merkitsee Kristusta 
jumalallisine ja inhimillisine luontoineen; edellistä kuvaa kullan väri (ks. s. 11), 
jälkimäistä valkea ja veripuna (s. 12), viattomuuden (uskon) ja rakkauden värit. 
 
Interpretato da Vendelin, il «carro» simboleggia la Chiesa. Il «grifone», che 
significa qui un animale mitologico, metà aquila e metà leone, rappresenta Cristo 
con le sue due nature, quella divina descritta con il colore d’oro e quella umana 
descritta con il bianco e il vermiglio, i colori dell’innocenza (o della fede) e della 
carità. Nei commenti di Casini
380
 e di Scartazzini
381
 viene raccontato che 
l’allegoria leone-aquila per significare Cristo proviene già dai tempi antichi. 
Scartazzini dice che la maggioranza dei commentatori spiega le ruote per l’Antico 
e il Nuovo Testamento, ma ci sono anche altre proposte: la vita attiva e quella 
contemplativa, gli ordini di san Domenico e di san Francesco ecc. Secondo le due 
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fonti di Vendelin, i tre colori provengono dal Cantico dei Cantici della Bibbia 
(Ct 5, 10-11). 
 
PIPPING 1924b: 226 
 107-114. Segervagnen är Kyrkan: Gripen, halvt fågel, halvt lejon, är Jesus 
Kristus, hos vilken gudomlig och mänsklig natur förenas. [...]. 
 
Pipping dice, come Vendelin, che il carro trionfante è la Chiesa. Il grifone, metà 
uccello e metà leone, è Gesù Cristo, in cui sono combinate la natura divina e 
quella umana. 
 
TUULIO 1963: 851 
 S. 43–150. […] Leijonakotka eli aarnikotka, tarueläin, joka on puoleksi 
leijona, puoleksi kotka, on Kristuksen vertauskuva. Kultainen osa, lintu, 
tarkoittaa Kristuksen jumalallista, valkoinen ja veripunainen inhimillistä 
luontoa. Voittovaunut, joita leijonakotka vetää, ovat kirkon vertauskuva […]. 
 
Anche Tuulio spiega che il grifone, animale mitologico, metà leone e metà aquila, 
simboleggia Cristo. La parte d’oro, l’uccello, significa la natura divina di Cristo, 
mentre la parte bianca e vermiglia rappresenta la sua natura umana. Il carro di 
trionfo, tirato dal grifone, simboleggia la Chiesa. 
 
Tutti gli elementi essenziali di questi versi vengono spiegati in modo uguale dai 
commentatori finlandesi, ma Pipping non commenta i colori.  
 
Piero Camporesi, in ED, conferma che l’esegesi secondo Cristo e la Chiesa è 
l’interpretazione degli studiosi antichi e moderni per il grifone e il carro.382 Éva 
Vígh constata che la figura del grifone esiste ininterrottamente nell’arte e nei testi 
scritti da più di cinquemila anni nella zona del Mediterraneo e nel Medio-Oriente. 
Nella mitologia greca il grifone era simbolo di vigilanza oppure era legato a Febo 
Apollo, dio del Sole, e alla sua cavalcatura su un carro attraverso il cielo.  Spesso 
questo animale mitologico con le sue due parti era simbolo di doppia natura. Il 
leone (sulla terra) rappresenta la forza e la regalità. L’aquila (in aria) è simbolo di 
potere e vittoria. Interpretato come padrone del cielo e della terra, questo animale 
simbolico era adatto al poema dantesco. Nella processione allegorica i quattro 
evangelisti («lor quattro» del v. 106) vengono presentati nella forma di quattro 
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animali (Pg XXIX 92). La corruzione della Chiesa di Cristo verrà poi descritta nel 
canto XXXII attraverso la trasformazione allegorica del carro.
 383
 
 
2.10. Pg XXXIII. Un cinquecento diece e cinque 
 
DANTE Pg XXXIII 37-45 (Petrocchi 1975: 275) 
   Non sarà tutto tempo sanza reda 
  l’aguglia che lasciò le penne al carro 
 39 per che divenne mostro e poscia preda; 
   ch’io veggio certamente, e però il narro, 
  a darne tempo già stelle propinque, 
 42 secure d’ogn’ intoppo e d’ogne sbarro, 
   nel quale un cinquecento diece e cinque, 
  messo di Dio, anciderà la fuia 
 45  con quel gigante che con lei delinque. 
  
Nel Paradiso terrestre Beatrice lancia una profezia su ‘un cinquecento diece e 
cinque’ che ucciderà la fuia (la ladra) e il gigante. 
 
VENDELIN 1913: 272 
 S. 235, s. 4. — »Viisisataa viisitoista» luvun merkitys on yhä pysynyt 
hämäränä. Useimmat Dante-selittäjät otaksuvat, että se kirjoitettuna latin. 
numeroilla DVX, siis = johtaja, merkitsee jotakin suurta sotapäällikköä, tulevaa 
keisaria. Vrt. Joh. Ilm. 13: 18. Luultavasti on Danten Dux yhtä kuin Helvetin 
I:ssä laulussa mainittu »koira», Can grande della Scala, joka siihen aikaan kun 
Dante kirjoitti runoelmansa, oli huomattavin ghibellini-johtaja ja Danten 
suuresti kunnioittama. 
 
Per cominciare, Vendelin sottolinea anzitutto l’oscurità della profezia. Riporta poi 
la supposizione della maggioranza degli interpreti: scritta con numeri latini la cifra 
sarebbe DVX, cioè ‘duce’ (in realtà DXV, ma DVX ne sarebbe l’anagramma), e 
questo significherebbe qualche grande capo militare, un futuro imperatore. In 
questo contesto Vendelin si riferisce alla Bibbia (Ap 13, 18). Commenta anche 
che questo DVX è probabilmente il ‘veltro’ di If  I e – come nel proprio 
commento sul veltro – parla di Cangrande della Scala, il quale era ai tempi della 
composizione del poema il più importante dei capi ghibellini e molto onorato da 
Dante. 
384
 Casini
385
 e Scartazzini
386
 spiegano che Dante imita qui l’appello biblico 
a trovare un nome interpretando una cifra. Casini interpreta DVX come un duce 
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che, mandato da Dio, verrà a punire la Chiesa degenerata, la Corte pontificia (‘la 
fuia’) e il re di Francia (‘quel gigante’). Scartazzini dice praticamente lo stesso, 
ma meno recisamente. Il duce aspettato dovrebbe riformare la Chiesa e ripristinare 
l’autorità dell’Impero. Tutti e due affermano che il DVX o DXV di solito viene 
identificato con il veltro. Scartazzini riporta alcune proposte per spiegare il veltro: 
Cangrande, Dante stesso, la seconda venuta di Cristo o un papa. 
 
PIPPING 1924b: 231  
 43—44. Skrivet med romerska siffror bildar detta tal ordet Dux och 
innehåller spådomen om en hövding, som skall komma och återupprätta 
kejsardömets makt. 
 
Anche Pipping osserva che i numeri romani della cifra formano la parola ‘dux’, in 
cui è inclusa una profezia. Un capo verrà a ripristinare il potere dell’Impero. Nel 
commentare il veltro, Pipping aveva indicato Cangrande come soluzione, ma qui 
non dà proposte per il capo preannunciato e non lo identifica con il veltro anche se 
usa parole simili. 
 
TUULIO 1963: 854 
 S. 41–48. Beatricen ennustama vapauttaja, »mies viisisataaviisitoista», on 
varmaan sama jalo »koira», josta Vergilius puhuu Helvetin ensimmäisessä 
laulussa. Ennustus on tietysti Danten kannalta Kiirastuli-runon kohokohtia, 
mutta profeettain tapaan hän jättää sen hämäräksi. […]. 
  
Tuulio giudica la profezia sul ‘cinquecento diece e cinque’ come uno dei punti 
culminanti del Purgatorio. Al modo tipico delle profezie, il contenuto rimane 
oscuro. Comunque, il liberatore sarebbe probabilmente lo stesso ‘veltro’ di cui 
parla Virgilio nel primo canto dell’Inferno. La commentatrice non dà esempi delle 
proposte di altri commentatori, ma scrive con cautela su questo punto oscuro del 
poema. 
 
La cifra intesa come DVX sta alla base di numerose interpretazioni dei 
commentatori antichi e moderni. Questa lettura fu presentata già nel Trecento, da 
alcuni dei primi commentatori.
387
 Però, il cambiamento di ordine delle lettere non 
è stato considerato accettabile da tutti, perché normalmente i numeri romani sono 
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messi in ordine discendente, cioè la forma giusta sarebbe DXV.
388
 Tra le 
spiegazioni che conservano l’ordine DXV ci sono proposte come Domini Xristi 
Vicarius (vicario di Cristo, papa) e Domini Xristi Vertagus (veltro di Cristo).
389
 
 Le proposte presentate nei commenti sono molteplici. Ci sono anche vari 
studi numerologici per arrivare alla cifra voluta.
390
 Tra i personaggi determinati 
vengono proposti Arrigo VII, Cangrande della Scala, Cristo o altro futuro Messia, 
un papa e Dante stesso.
391
 Secondo Robert Hollander, la maggior parte degli 
studiosi moderni pensa che si tratti di un capo che metterà ordine alla situazione di 
tensione tra papato e Francia. Molti pensano ad Arrigo VII e alcuni commentatori 
danno una duplice spiegazione, con un capo politico prima e dopo questo il 
secondo avvento di Cristo, l’imperatore finale.392 Come nel caso del veltro, anche 
qui le spiegazioni dei commentatori finlandesi del Novecento sono tutto sommato 
in linea con le proposte degli studiosi moderni. 
 
3. Paradiso 
 
3.1. Pd I. La lucerna del mondo 
 
DANTE Pd I 37-42 (Petrocchi 1975: 282) 
   Surge ai mortali per diverse foci 
  la lucerna del mondo; ma da quella 
 39 che quattro cerchi giugne con tre croci, 
   con miglior corso e con migliore stella 
  esce congiunta, e la mondana cera 
  più a suo modo tempera e suggella. 
 
VENDELIN 1914: 245  
 S. 7, 1—6. — Maailmanlamppu = aurinko, joka nousee, näyttäikse ihmisille 
eri paikoilla horisonttia eri vuodenaikojen mukaan. Seuraavissa säkeissä Dante 
käyttää astronomista kieltä, tarkoittaen, että kevätpäivän tasauksen aikana, 
jolloin neljä eri astronomista kehää kohdatessaan ja leikatessaan toisensa 
muodostaa kolme ristiä ja jolloin auringon valo kääntyy »parempaan rataan», 
koska se valaisee pitemmän aikaa, ja yhtyy »tähteen parempaan», s. o. 
Oinaaseen, on auringon vaikutus alkuaineisiin, »maailman vahaan», voimakkain 
ja suotuisin. 
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La lucerna del mondo è, secondo il commento di Vendelin, il Sole che sorge in 
diversi punti dell’orizzonte in diverse stagioni. Al tempo dell’equinozio di 
primavera quattro diversi cerchi astronomici si incontrano e si intersecano 
formando tre croci. La luce del Sole si rivolge per «miglior corso», illumina per 
più tempo ed è in congiunzione con «migliore stella», cioè la costellazione 
dell’Ariete. Allora l’influsso del Sole sugli elementi, sulla «mondana cera», è 
forte e benigno al massimo grado. Secondo Casini
393
 e Scartazzini,
394
 Dante può 
parlare allegoricamente delle virtù cardinali (quattro) e teologiche (tre), con il 
significato che la grazia divina splende più fortemente là dove queste virtù sono 
congiunte. Quanto all’espressione «migliore stella» (v. 40), oltre a illustrarla come 
il tempo benigno primaverile, entrambe le fonti di Vendelin spiegano anche che il 
Sole era in congiunzione con l’Ariete al tempo della creazione del mondo. 
 
PIPPING 1924c: 197 
 37—42. Solen får vid vårdagjämningen »bättre ban» (beskriver en längre 
båge) och »bättre stjärna» (ingår i Vädurens tecken) och ger »jordvaxet» 
(grundämnena) starkare prägel. 
 
Nel commento di Pipping si dice che durante l’equinozio di primavera il Sole, che 
entra nel segno dell’Ariete, «migliore stella», incomincia a tracciare «miglior 
corso» (un arco più lungo nel cielo), e il suo influsso sulla «mondana cera» (sugli 
elementi) è più forte. 
 
TUULIO 1963: 855 
 S. 37–45. Tämä monimutkainen ja eri tulkintoja aiheuttanut ajan määritelmä 
tarkoittaa todennäköisesti kevätpäiväntasauksen jälkeistä aikaa, jolloin aurinko, 
»maailman lamppu», Oinaan, »paremman tähden», merkeissä kääntyy 
lämmittämään alkuainetta, »maailman vahaa», voimakkaammin. Neljä ja kolme 
astronomisten kehien ja niiden muodostamien ristien luvussa panevat taas 
ajattelemaan neljää kardinaalihyvettä ja kolmea kristillistä hyvettä, joiden 
yhtyessä hengellinen aurinko, Jumala, loistaa kirkkaammin nähtynä.  
 
Tuulio apre il proprio commento con la solita cautela. Probabilmente questa 
complicata definizione, che è stata interpretata in vari modi, significa il periodo 
dopo l’equinozio di primavera, quando il Sole, «la lucerna del mondo», sta nel 
segno dell’Ariete, «migliore stella», e torna a riscaldare la materia, «la mondana 
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cera», più efficacemente. I numeri quattro e tre fanno pensare alle quattro virtù 
cardinali e alle tre virtù teologali. Il Sole spirituale, Dio, sembra splendere più 
brillantemente quando queste virtù si congiungono. Tra i commentatori finlandesi, 
Tuulio è l’unica a trattare il simbolismo dei cerchi e delle croci. 
 
Ci sono stati diversi tentativi per spiegare il v. 39 e anche discussioni su come 
definire il concetto di ‘croce’ in questo contesto. Secondo Nicola Fosca,395 i 
quattro cerchi vengono di solito interpretati come «l’eclittica, l’equatore, il coluro 
equinoziale (il meridiano che passa per i punti equinoziali) e l’orizzonte». Le tre 
croci si formano quando i primi tre cerchi intersecano l’orizzonte nello stesso 
punto, in angoli diversi. Il simbolismo di quattro e tre viene interpretato per le 
virtù cardinali e quelle teologiche, appunto come dice Tuulio. 
 Anna Maria Chiavacci Leonardi ricorda che la «lucerna» è un’immagine 
tipica nella letteratura medievale per significare il Sole, secondo l’espressione 
«Phœbea lampas» di Virgilio (Aen. III 637;  IV 6).396 Febo-Apollo,397 dio greco-
romano, fu connesso a tutte le influenze benigne della luce solare. Fu connesso a 
oracoli e fu considerato il capo delle Muse.
398
 All’inizio di questo stesso canto 
Dante imita lo stile antico dei poeti e invoca le Muse, rivolgendosi poi 
direttamente ad Apollo (Pd I 13).
399
 Tra i tanti significati allegorici del Sole c’è 
quello di Dio
400
 a cui, come già si è detto, accenna Tuulio. Nel Convivio (Cv III 
12, 6-7), il poeta dice: «Nullo sensibile in tutto lo mondo è più degno di farsi 
essemplo di Dio che ’l sole».401 
 La spiegazione astronomica indica la stagione, la primavera, in cui  il viaggio 
del poema ha luogo. L’aumento della luce è in concordanza con tutta la cantica 
del Paradiso, dove la luce è uno degli elementi centrali. 
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3.2. Pd VII. Il doppio lume 
 
DANTE Pd VII 1- 6 (Petrocchi 1975: 305) 
   «Osanna, sanctus Deus sabaòth, 
  superillustrans claritate tua 
 3 felices ignes horum malacòth!». 
   Cosí, volgendosi a la nota sua, 
  fu viso a me cantare essa sustanza, 
 6 sopra la qual doppio lume s’addua; 
 
L’anima dell’imperatore Giustiniano, incontrata da Dante, canta in una lingua 
mista di latino ed ebraico. Sopra quell’anima si innalza un doppio lume. 
 
VENDELIN 1914: 253-254 
 S. 47, s. 1—3. — Tämä latinalainen hymni, jonka Justinianus poistuessaan 
Danten luota laulaa, kuuluu alkutekstissä seuraavasti: […] Hebrean kieliset 
sanat Dante lienee saanut Pyhän Hieronymuksen Vulgatasta. 
 S. 47, s. 5—6. — »Kahden valon j. n. e.» Joko autuutensa ja Dantelle 
osoittamansa hyvyyden valojen taikka niiden valojen, jotka ihannoivat häntä 
keisarina ja lainsäätäjänä. 
 
Dopo aver presentato il testo dell’inno cantato da Giustiniano, Vendelin suppone 
che Dante abbia preso le parole ebraiche dalla Vulgata di san Girolamo. Quanto 
all’anima di Giustiniano, il «doppio lume» sarebbe l’insieme della luce di 
beatitudine e della luce di benevolenza verso Dante, oppure quelle luci che lo 
onorano come imperatore e legislatore. 
 Queste due proposte vengono avanzate nei commenti di Casini
402
 e di 
Scartazzini.
403
 Casini cita anche una terza soluzione possibile: le luci 
rappresenterebbero la beatitudine celeste e l’opera di Giustiniano come 
legislatore. La traduzione dei vv. 1-3 in italiano, secondo Casini, è come segue: 
«Salve, santo Dio degli eserciti, che col tuo splendore illumini dall’alto i beati 
fuochi di questi regni». 
 
PIPPING 1924c: 205 
 1—3. I originalet halvt latin och halvt hebreiska. Malachoth (rättare 
mamlachoth) betyder rikenas. 
 5—6. Justinianus omstrålades av en dubbel låga, såsom lagstiftare och 
krigare. 
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Anche Pipping osserva che il testo dei vv. 1-3 è metà latino e metà ebraico. La 
parola «malachoth» ( più correttamente «mamlachoth») significa ‘dei regni’. 
Giustiniano venne illuminato con una doppia fiamma, perché fu legislatore e 
guerriero. La commentatrice presenta questa spiegazione come certa. 
 
TUULIO 1963: 859 
 S. 1. Latinankielinen, hebrealaisia sanoja sisältävä hymni, jota Justinianus 
poistuessaan laulaa, ei kuulu kirkollisiin, vaan on nähtävästi Danten omaa 
runoa. Alkuteoksen teksti kuuluu: […]. 
 S. 5–6. Kahden valokehän merkitys on epäselvä: ehkä Jumalan valo loistaa 
ylitse tämän autuaan liekin, kuten hymnissä sanotaan, tai näkyy keisarin oma 
valo kaksinkertaisena, lainsäätäjän ja imperaattorin valona. 
 
Tuulio presenta anche lei il testo dei vv. 1-3 e dice che non si tratta di un inno 
liturgico. Il significato dell’espressione «doppio lume» non è chiaro. Forse la luce 
di Dio brilla sopra questo fuoco beato, come si dice nell’inno, oppure in essa si 
unisce la duplice luce di Giustiniano, legislatore e imperatore. 
 
Le spiegazioni dei commentatori finlandesi si assomigliano, ma Pipping dà solo 
una soluzione come se questa fosse un’interpretazione certa. L’errore nella parola 
«malacòth», corretta nell’esegesi di Pipping, proviene dal testo di san Girolamo, 
come suggerisce Vendelin. Scartazzini dice che ai tempi di Dante questo errore si 
riscontrava in tutti i codici della Vulgata.
404
 
 
Robert Hollander analizza alcune altre proposte. Forse il fenomeno delle due luci 
proviene dalla Bibbia (At 2, 3-4), in cui fiamme in forma di lingue scendono sugli 
apostoli e questi cominciano a parlare in varie lingue. Una delle luci potrebbe 
rappresentare l’identità terrestre, e l’altra quella celeste dell’anima. 
L’interpretazione secondo l’attività di Giustiniano come imperatore e come 
guerriero sembrerebbe per lo studioso una soluzione strana, perché in Pd VI 25-27 
Giustiniano dice di aver voluto abbandonare il ruolo di condottiero militare. 
Virgilio (Aen. VIII 680) parla di due fiamme sul volto di Augusto nella battaglia 
di Azio, ma, secondo il commentatore, nemmeno questo modello sembra molto 
adatto per Giustiniano.
405
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 Anna Maria Chiavacci Leonardi non accetta, nel contesto del poema, la 
proposta sulla doppia gloria solo terrena di Giustiniano, ma propone di 
interpretare le due luci «maestà imperiale» e «beatitudine celeste».
406
 L’attività di 
Giustiniano come teologo
407
 e conciliatore nei dibattiti sul problema delle due 
nature di Cristo
408
 non sembra aver importanza nelle interpretazioni di questo 
passo. Chiavacci Leonardi, per esempio, tratta la fede dell’imperatore in un altro 
contesto, nella sua esegesi su Pd VI 19-21.
409
 Molti commentatori antichi e 
moderni interpretano il doppio lume proprio secondo i due ruoli principali di 
Giustiniano: imperatore e legislatore.
410
 Tutti gli esegeti finlandesi presentano 
questa soluzione, come si è detto, ma Vendelin e Tuulio riportano anche proposte 
alternative. 
 
In questo luogo oscuro del testo dantesco è opportuno osservare le strategie usate 
dai commentatori finlandesi. Quando non c’è una soluzione univoca tra gli 
studiosi, è possibile riportare varie proposte incerte come fanno qui Vendelin e 
Tuulio. Pipping, in questo caso, presenta solo una spiegazione. Forse non conosce 
altre soluzioni possibili oppure ha scelto quella che personalmente ritiene giusta.  
Tutto dipende dalle fonti usate e dalle tendenze dell’epoca in cui il commento 
viene scritto. Come si è detto nell’analisi della prima cantica, Leino dà spesso solo 
un’interpretazione, senza accennare ad altre soluzioni possibili. Il passo può anche 
rimanere senza alcun commento. Quest’ultima strategia certamente non dà 
informazioni incerte o false, ma il suo difetto è che il lettore facilmente oltrepassa 
il luogo senza osservare un problema interessante. Poi, può darsi che qualche 
volta il contenuto dei versi sembri al commentatore così facile da intendere da non 
richiedere una spiegazione. Con Dante, però, bisogna sempre ricordare i quattro 
sensi della scrittura di cui si è già parlato. 
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3.3. Pd XVI. Ridendo, parve quella che tossio 
 
DANTE Pd XVI 10-15 (Petrocchi 1975: 341) 
   Dal ‘voi’ che prima a Roma s’offerie, 
  in che la sua famiglia men persevra, 
 12 ricominciaron le parole mie; 
   onde Beatrice, ch’era un poco scevra, 
  ridendo,  parve quella che tossio  
 15 al primo fallo scritto di Ginevra. 
 
VENDELIN 1914: 268 
 S. 112, s. 4. — Tapa käyttää monikkomuotoa t e yhdelle hengelle 
puhuttaessa lienee peräisin 3: nnelta vuosisadalta ja on se Italiassa hyvin 
työläästi päässyt leviämään. Ne sielut, joille Dante tässä runoelmassaan käyttää 
tätä sanaa, ovat: Brunetto Latini (Helv. XV), Farinata degli Uberti (Helv. X), 
Cavalcante Cavalcanti (ib.) ja Beatrice sekä nyt Cacciaguida, jolle hän ensin oli 
käyttänyt yksikkömuotoa. 
 S. 112, s. 8—9. — Viittaa Lancelotin taruun (ks. Helv. V S. 41 s. 14), jossa 
kerrotaan, että kuningatar Ginevran hovinainen yski kun näki kuningattaren 
syleilevän Lancelotia. 
 
Vendelin spiega che il modo di rivolgersi a una persona con l’allocutivo di 
cortesia “voi” ebbe le sue origini nel terzo secolo e si diffuse faticosamente in 
tutta Italia. Dante-personaggio si rivolge col “voi” a Brunetto Latini, Farinata 
degli Uberti, Cavalcante Cavalcanti, Beatrice e ora a Cacciaguida, con cui aveva 
prima usato la forma singolare. Secondo il commentatore, i vv. 14-15 sono un 
accenno alla leggenda di Lancillotto, in cui viene raccontato che la dama della 
regina Ginevra tossì quando vide la regina abbracciare Lancillotto. Casini
411
 e 
Scartazzini
412
 riportano vari particolari della storia di Lancillotto. Il 
comportamento di Beatrice viene interpretato dai commentatori così: la donna 
avrebbe sottolineato la vanagloria di nobiltà di Dante davanti a Cacciaguida, il suo 
antenato. 
 
PIPPING 1924c: 220 
 10. Dante duar alla personer i sin dikt, utom Beatrice, Brunetto Latini och 
några andra han vill visa aktning för, och då han nu erfar, att Cacciaguida är 
hans stamfar, kallar han även honom ni, ett bruk, som uppkom i Rom under 
kejsardömet, men avtog under medeltiden. Om Ginevra se Helv. V, 128. 
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412
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Anche Pipping osserva che Dante dà del “tu” a tutte le persone nel suo poema, 
eccetto a Beatrice, a Brunetto Latini e ad alcuni altri verso cui vuole mostrare 
riverenza. Ora egli dà del “voi” anche a Cacciaguida, il suo antenato. Questo 
modo di parlare era abitudine nella Roma imperiale, ma meno usato nel 
Medioevo. Quanto a Ginevra, la commentatrice rimanda a If  V 128. 
Commentando quel passo del poema Pipping spiega infatti la relazione tra la 
regina e Lancillotto.
413
 
 
TUULIO 1963: 868 
 S. 10–15. Beatrice naurahti kuullessaan Danten teitittelevän esi-isäänsä, 
koska hän ymmärsi sen tapahtuvan siksi että tämä osoittautui ritariksi. Beatrice 
halusi täten muistuttaa läsnäolostaan kuten yskähtelevä hovirouva, joka kuuli 
Ginevran puhuvan rakkaudesta Lancelotille (Helvetti V, 128). Teitittelyn 
luultiin alkaneen Roomassa Caesarin voittojen jälkeen, jolloin se kohdistui vain 
hallitsijoihin, mutta myöhemmät roomalaiset harrastivat sitä vähemmän. 
Jumalaisessa Näytelmässä Dante kunnioittaa teitittelyllä Farinata degli Ubertia 
ja Cavalcante Cavalcantia (Helvetti X), Brunetto Latinia (Helvetti XV), 
Beatricea ja Cacciaguidaa. 
 
Tuulio spiega che a Beatrice sfuggì una risata nel sentire Dante dare del “voi” al 
proprio antenato. Capì che il poeta lo aveva fatto perché quest’ultimo era stato 
cavaliere. Beatrice vuole avvertire della sua presenza, allo stesso modo in cui la 
dama di corte tossì quando sentì Ginevra parlare d’amore a Lancillotto (If  V 128). 
Secondo una tradizione, il modo di dare del “voi” fu iniziato a Roma dopo le 
vittorie di Cesare, e allora era usato solo per gli imperatori, ma i Romani dei tempi 
posteriori lo usarono meno. Nella Divina Commedia Dante onora Farinata degli 
Uberti e Cavalcante Cavalcanti, Brunetto Latini, Beatrice e Cacciaguida con il 
“voi”. 
 
In questo luogo del poema le tre esegesi finlandesi si assomigliano molto, ma il 
comportamento di Beatrice viene spiegato nel modo più chiaro da Tuulio. 
 
Carlo Steiner ritiene che Dante compia volontariamente questo gesto per fare 
emergere il fatto che tra le anime del Paradiso l’unica gerarchia è quella voluta da 
Dio.
414
 Nicola Fosca
415
 analizza la differenza tra la risata di Beatrice e il tossire 
                                                 
413
 Pipping 1924a: 198. 
414
 Carlo Steiner 1921 (Commento a Pd XVI 13-15, DDP). 
415
 Nicola Fosca 2003-2015 (Commento a Pd XVI 13-15, DDP). 
 92 
della dama di Ginevra. Entrambe avvertono di avere capito che cosa sta 
succedendo. Tuttavia, il riso di Beatrice è comprensivo. Beatrice ride, perché 
Dante si comporta nel Paradiso secondo un uso cavalleresco terreno. Fosca cita 
anche l’interpretazione di Giuseppe Giacalone, secondo cui Beatrice fa 
comprendere che il comportamento di Dante nel Paradiso è fierezza nobiliare, un 
segno di riverenza e non vanità aristocratica.
416
 
 
3.4. Pd XVII. Il gran Lombardo  
 
DANTE Pd XVII 70-72, 76-78 (Petrocchi 1975: 346-347) 
   Lo primo tuo refugio e ’l primo ostello 
  sarà la cortesia del gran Lombardo 
 72 che ’n su la scala porta il santo uccello [...]  
  Con lui vedrai colui che ’mpresso fue, 
 nascendo, sí da questa stella forte, 
78 che notabili fier l’opere sue. 
 
Cacciaguida prevede il primo rifugio di Dante presso il «gran Lombardo». 
 
VENDELIN 1914: 271 
 S. 122, s. 16 ja seur. — »Suuri Lombardialainen» on todennäköisesti eräs 
kuuluisan Della Scalan (Scaliger) suvun jäsen, Bartolomeo, Alberto della 
Scalan poika ja hänen jälkeensä Veronan herra (1301—1304) — suvun 
vaakunassa oli porras (scala) ja keisarill. kotka. Alberton toinen poika, Can 
Grande (synt. 1291, vrt. S. 123, s. 4—6) oli lahjakas ja kunnostautui sotaisissa 
toimissa, niin että Dante usein ennustaa hänestä ghibellinien nimen ja Pohjois-
Italian keisarivallan uudistajaa. Tultuaan Veronan herraksi (1312—1329), jona 
hän ei enää kaivannut rikkauksia eikä kaihtanut vaivoja, hän auttoi keisari 
Henrik VII:n tuloa Italiaan (kruunattiin 1312). […]. 
 
Vendelin racconta che probabilmente il «gran Lombardo» è un membro della 
famosa famiglia Scala. Si tratta di Bartolomeo, figlio di Alberto della Scala, che 
succede a quest’ultimo come signore di Verona (1301-1304). Nello stemma della 
famiglia c’era una scala con l’aquila imperiale. L’altro figlio di Alberto, Can 
Grande (nato nel 1291) era tanto valoroso nelle imprese militari che Dante lo 
celebra come restauratore del prestigio dei ghibellini e del potere imperiale 
nell’Italia settentrionale. Una volta divenuto signore di Verona (1312-1329), aiutò 
l’imperatore Arrigo VII  (incoronato nel 1312) nella sua discesa in Italia. 
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 Casini
417
 e Scartazzini
418
 spiegano che la maggior parte degli studiosi 
interpreta il «gran Lombardo» per Bartolomeo della Scala. Alberto della Scala, 
padre di Bartolomeo, morì già nel 1301, cioè prima dell’esilio di Dante da 
Firenze. Nel 1304, dopo la morte di Bartolomeo, la signoria passò nelle mani del 
suo fratello Alboino. Tuttavia, Dante parla di Alboino nel Convivio in modo 
piuttosto negativo (Cv IV 16). Il signore cortese non può nemmeno essere 
Cangrande, il quale evidentemente è «colui» (v. 76) che Dante poi vedrà con il 
gran Lombardo.  
 
PIPPING 1924c: 224 
 71. Någon medlem av familjen della Scala, vars vapen var en stege med en 
kejserlig örn, troligen Bartolommeo, herre över Verona. 
 76. Can Grande della Scala, av vilken Dante hoppades så mycket för Italiens 
räddning. 
 
Secondo Pipping, si tratta di un membro della famiglia Scala, nella cui stemma 
c’era una scala con l’aquila imperiale. Probabilmente è Bartolomeo, signore di 
Verona. Nel v. 76 si parla di Cangrande della Scala, su cui Dante aveva tante 
speranze per la salvezza dell’Italia. 
 
TUULIO 1963: 870 
 S. 70–93. »Suuri lombardialainen» on joku veronalaisen della Scala eli 
Scaliger-suvun jäsen, jolla vaakunassaan oli portaat ja kotka, luultavasti 
Bartolommeo della Scala. Hänen nuorempi veljensä, Cangrande della Scala, 
joka v. 1300 oli vasta yhdeksänvuotias, herätti Dantessa suuria toiveita, jopa 
ovat monet pitäneet häntä sinä »jalona koirana», vapauttajana, josta Vergilius 
puhuu jo alkulaulussa. Nuori Cangrande vastasi Danten ihannetta siinä että oli 
vapaa rikkauksien tavoittelusta ja urhea soturi. Veronan herraksi tultuaan hän 
auttoi keisari Henrik VIII:n pääsyä Italiaan kruunattavaksi (1323) […]. 
 
Tuulio riporta alcuni particolari sulla famiglia della Scala e dice che il «gran 
Lombardo» è probabilmente Bartolomeo della Scala. Il fratello minore, 
Cangrande, avrebbe suscitato grandi speranze in Dante. Molti, ricorda Tuulio, 
l’hanno perfino identificato con quel «veltro» di cui Virgilio parla già nel primo 
canto del poema. L’esegesi di Tuulio assomiglia molto a quella di Vendelin, ma 
contiene due errori. La commentatrice spiega che Cangrande, dopo essere 
diventato signore di Verona, aiutò l’imperatore Arrigo VIII a discendere in Italia 
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per l’incoronazione (1323). L’imperatore era naturalmente Arrigo VII, non VIII, e 
la sua incoronazione a Roma avvenne nel 1312, non nel 1323. Egli morì già nel 
1313.
419
 In altri luoghi del suo commento Tuulio dà notizie giuste su Arrigo 
VII,
420
 sul quale doveva essere ben informata. 
 
Nella sua esegesi Tuulio ricorda che si era proposto di identificare in Cangrande il 
‘veltro’ di If I, rafforzando l’intertestualità interna al proprio commento. Vendelin 
e Pipping si riferiscono alle speranze di Dante verso Cangrande, però senza 
riferirsi esplicitamente al ‘veltro’. Tuttavia, Vendelin mette in relazione 
Cangrande con il ‘veltro’ e con il ‘cinquecento diece e cinque’ già in precedenza 
(si veda IV.1.3. e IV.2.10.).  
 
Vari studiosi moderni presentano l’ipotesi per Bartolomeo (l’interpretazione di 
tutti e tre i commentatori finlandesi) come una soluzione certa. Nicola Fosca, per 
esempio, scarta fermamente Alboino, a causa del giudizio di Dante nel 
Convivio.
421
 Anche Robin Kirkpatrick identifica il «gran Lombardo» in 
Bartolomeo senza presentare altre possibilità.
422
 
 
3.5. Pd XVIII. L’aguglia luminosa 
 
DANTE Pd XVIII 91-93, 103-108 (Petrocchi 1975: 351)   
   ‘DILIGITE IUSTITIAM’, primai 
  fur verbo e nome di tutto ’l dipinto; 
93 ‘QUI IUDICATIS TERRAM’, fur sezzai. [...] 
  resurger parver quindi più di mille 
  luci e salir, qual assai e qual poco,  
 105 sí come ’l sol che l’accende sortille; 
   e quïetata ciascuna in suo loco, 
  la testa e ’l collo d’un’aguglia vidi 
 108 rappresentare a quel distinto foco. 
 
Dante vede come le anime formano figure di lettere, per produrre una frase in 
latino: «DILIGITE IUSTITIAM QUI IUDICATIS TERRAM» e l’ultima lettera 
‘M’ viene poi completata in diverse fasi per rappresentare alla fine un’aquila 
luminosa. 
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VENDELIN 1914: 272  
 S. 130, s. 3 ja seur. — Kerta kerralta sielut järjestyvät kirjaimiksi lauseeseen 
D i l i g i t e […] Kirjaimet ovat ajateltavat goottilaisiksi alkukirjaimiksi. M:n 
muodostaa tällöin kaksi sisäänpäin kaareutuvaa viivaa, jotka lähtevät niiden 
keskellä olevan kohtisuoran varren kärjestä. Tähän kärkeen asettuivat 
Empyreumista tulleet sielut muodostaen firenzeläisen liljan ja muut sielut 
täydentävät sitten kuvion keisarilliseksi kotkaksi, joka on keisarikunnan 
vertauskuva ja lain ja oikeuden edustaja maan päällä. 
 
Vendelin spiega che le anime si raggruppano in forma di lettere. In alto sulla 
lettera gotica ‘M’, con i due lati arcuati, viene prima formato il giglio fiorentino e 
poi l’aquila imperiale, che è simbolo dell’impero e rappresenta la legge e la 
giustizia sulla Terra. Scartazzini
423
 interpreta l’aquila come simbolo della giustizia 
imperiale, ma il giglio sarebbe la monarchia francese che doveva adattarsi 
all’impero e non stare contro questo. Casini424 spiega che il giglio era una figura 
comune negli stemmi medievali. Le anime luminose mostrano che la giustizia è 
un effetto proveniente dal cielo. 
 
PIPPING 1924c: 225 
 107—108. Från bokstaven M, som enligt medeltidens skrivsätt har någon 
likhet med två halvt utbredda vingar, utgår den nya bild, som ljusen forma i 
skepnad av en örn, kejsardömets och därmed rättvisans symbol.  
 
Pipping commenta che a partire dalla lettera ‘M’ (che nella scrittura medievale 
assomiglia un poco a due ali alzate a metà) le luci creano una nuova figura, 
un’aquila, che simboleggia l’impero e allo stesso tempo la giustizia. 
 
TUULIO 1963: 871 
 S. 90–136. Diligite […]. Goottilainen M-kirjain, jonka sivuviivat kaartuvat 
sisäänpäin, tulee muistuttamaan Rooman kotkavaakunaa, kun sen kärkeen 
asettuu lilja, Ranskan ja myös Firenzen vaakunamerkki, joka siis kotkaa 
täydentäessään  menettää oman merkityksensä. Juppiterin taivaan autuaiden 
muodostama kuvio ilmentää Danten monarkia-aatetta […]. 
 
Anche Tuulio spiega che la lettera gotica ‘M’, dai lati arcuati, assomiglia 
all’aquila dello stemma di Roma quando vi viene aggiunto un giglio (una figura 
che esiste sia nello stemma della Francia che in quello di Firenze). Completando 
l’aquila, il giglio perde il suo significato originale. Questa figura creata dai beati 
del cielo di Giove manifesterebbe l’idea di Dante sulla monarchia. 
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Mentre Pipping commenta solo la figura dell’aquila, Vendelin e Tuulio 
interpretano anche il giglio. Tuulio presenta due proposte per il simbolismo del 
giglio. In aggiunta, fa un collegamento tra la figura e le opinioni politiche di 
Dante. 
 
John S. Carroll interpreta la lettera ‘M’ per monarchia e il giglio per la Firenze 
guelfa che si sarebbe adattata facilmente ad essere una parte dell’impero.425 
Alcuni esegeti interpretano il giglio per la Francia, ma Umberto Bosco ritiene che 
il contesto sia troppo solenne per riferimenti a eventi politici particolari. Invece, 
giustizia e impero come concetti universali dominano nella visione allegorica. 
D’altronde, per Dante la monarchia e l’impero rappresentano lo stesso ideale, 
perché non esiste impero senza unità di governo.
426
   
 
3.6. Pd XXI. Lo scaleo 
 
DANTE Pd XXI 25-33 (Petrocchi 1975: 361-362)  
   Dentro al cristallo che ’l vocabol porta, 
  cerchiando il mondo, del suo caro duce 
 27 sotto cui giacque ogne malizia morta, 
   di color d’oro in che raggio traluce   
  vid’io uno scaleo eretto in suso 
30 tanto, che nol seguiva la mia luce. 
  Vidi anche per li gradi scender giuso 
 tanti splendor, ch’io pensai ch’ogne lume 
33 che par nel ciel, quindi fosse diffuso. 
 
VENDELIN 1914: 275  
 S. 148, s. 19—21. — »Kristallissa» = Saturnus-taivaassa, joka on saanut 
nimensä Kretan kuninkaan Saturnuksen mukaan, joka hallitsi maailmaa n. s. 
»Kultaisella aikakaudella».  
 S. 149, s. 1. — Nämä portaat, jotka kuvannollisesti esittävät mietiskelevien 
sielujen kohoamista Jumalan tykö, ovat samat kuin seuraavassa laulussa 
S. 158, s. 1—3 mainitut Jakobin portaat (ks. Mos. 28: 12). 
 
Secondo l’esegesi presentata da Vendelin, il «cristallo» significa il cielo di 
Saturno. Il nome di questo cielo proviene dal Saturno, re di Creta, che governò il 
mondo durante la cosiddetta Età dell’oro. Queste scale, che rappresentano 
l’ascensione delle anime contemplative verso Dio, sono le stesse scale di 
Giacobbe  delle quali si parla nel canto successivo. Vendelin accenna alla Bibbia 
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(Gn 28, 12).
427
 Casini,
428
 nel suo commento, fa ugualmente un riferimento al testo 
biblico della Genesi. Nel sogno del patriarca Giacobbe gli angeli salivano e 
scendevano per una scala. Dante vide tantissimi spiriti risplendenti sui gradini. Era 
come se ci fossero tutte le stelle del cielo. Gli occhi del poeta (= «la mia luce», 
v. 30) non potevano vedere la cima della scala fulgida. Scartazzini
429
 commenta i 
versi in modo simile. 
 
PIPPING 1924c: 228 
 26. Under den mytiske konungen över Kreta, Saturnus, upplevde jorden sin 
gyllene ålder. 
 
Pipping non commenta lo «scaleo». Cita solo il re di Creta, Saturno, sotto il regno 
del quale il mondo ebbe la propria Età dell’oro.  
  
TUULIO 1963: 873 
 XXI Nousu seitsemänteen (Saturnuksen) taivaaseen, jossa mietiskelijät 
asuvat. Mietiskelyn pyhät portaat. […]. 
 S. 25–27. Kreetan »kuninkaan kuulun», Saturnuksen, hallituskaudella vallitsi 
maailmassa kulta-aika. 
 
Tuulio parla già nel prologo dell’edizione finlandese delle sacre scale della 
contemplazione, per le quali, secondo san Benedetto, troppo poca gente della 
Terra tenta di salire.
430
 Dante sale al settimo cielo (di Saturno) dove vivono i 
pensatori e dove stanno le sacre scale. Saturno fu il celebre re di Creta. Il suo 
periodo di regno fu l’Età dell’oro del mondo. 
 
Vendelin si riferisce alla Bibbia quando spiega la scala, Tuulio invece ricorda le 
scritture di san Benedetto. Il significato della scala viene espresso allo stesso 
modo nei loro commenti, mentre Pipping, come si è detto, non ne interpreta il 
senso. 
 
Luigi Pietrobono interpreta la scala, la cui cima l’occhio non vede, come un 
simbolo della mente contemplativa che, ascendendo i gradini, non può mai 
arrivare a comprendere tutto.
431
 Anche i commentatori antichi spiegarono lo 
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scaleo come segno della contemplazione.
432
 Gli esegeti sembrano essere 
praticamente unanimi nell’interpretare lo «scaleo». Bosco e Reggio osservano che 
la fonte di questa visione, la Genesi, viene rivelata nel poema da Dante stesso 
(Pd XXII 70-72). Inoltre, il poeta incontra in questo canto (Pd XXI) san Pier 
Damiani che nella sua opera Dominus vobiscum elogia la vita eremitica e parla 
della scala di Giacobbe come una via aurea che porta gli uomini al cielo.
433
 
 
3.7. Pd XXVII. Così si fa la pelle bianca nera 
 
DANTE Pd XXVII 127-138 (Petrocchi 1975: 388)  
  Fede e innocenza son reperte 
 solo ne’ parvoletti; poi ciascuna 
129 pria fugge che le guance sian coperte. 
  Tale, balbuzïendo ancor, digiuna, 
 che poi divora, con la lingua sciolta, 
 132 qualunque cibo per qualunque luna; 
  e tal, balbuzïendo, ama e ascolta 
 la madre sua, che, con loquela intera, 
 135 disïa poi di vederla sepolta.   
   Così si fa la pelle bianca nera 
  nel primo aspetto de la bella figlia 
138 di quel ch’apporta mane e lascia sera.  
 
Beatrice parla a Dante di fede e innocenza. 
 
VENDELIN 1914: 285 
 S. 197, s. 13—15. — Niistä monista selityksistä, joita näille säkeille on 
annettu, näyttävät kaksi seuraavaa parhaimmilta: 1) Sen tyttärellä, joka antaa 
aamun ja illan, on ymmärrettävä ihmisluontoa ja valkealla (»tummuvalla») 
iholla nuoruuden viattomuutta; 2) Näin tummuu Kirkon valkoinen ulkomuoto 
Jumalan silmissä, s. o. Kirkko, joka alussa oli pyhä ja puhdas, on nyt tullut 
pahaksi ja iljettäväksi Jumalan silmissä (Scartazzini y. m.). 
 
Vendelin sceglie tra le molte spiegazioni avanzate due proposte che gli sembrano 
le migliori. La figlia di quel che porta la mattina e lascia la sera deve essere intesa 
come la natura umana e la pelle bianca (che «si fa nera») invece come l’innocenza 
della giovinezza. Oppure, il bianco aspetto della Chiesa si fa nero agli occhi di 
Dio, cioè la Chiesa originalmente santa e pura è diventata malvagia e sozza 
davanti agli occhi di Dio (secondo Scartazzini e altri).  
                                                 
432
 L’Ottimo Commento 1333 (Commento a Pd XXI 28-30, DDP); Benvenuto da Imola 
1375-1380 (Commento a Pd XXI 25-30, DDP); Francesco da Buti 1385-1395 (Commento a 
Pd XXI 19-33, DDP). 
433
 Umberto Bosco – Giovanni Reggio 1979 (Commento a Pd XXI 29-30, DDP). 
 99 
 Casini spiega che Dio sarebbe «il sole spirituale ed intellettuale» e la Chiesa è 
figlia di Dio in questo senso. Oltre alle soluzioni presentate da Vendelin, Casini
434
 
ne riporta alcune altre. La figlia potrebbe essere la Luna, l’Aurora o Circe. Nel 
trattare la spiegazione trecentesca di Francesco da Buti, che propone la Luna, 
Casini accenna al fenomeno del novilunio. Scartazzini
435
 presenta per le soluzioni 
possibili la Chiesa, Circe e la natura umana, e preferisce quest’ultima soluzione, 
secondo la quale il candore morale della specie umana s’annera. 
 
PIPPING 1924c: 237 
 137. Denna mycket omstridda fagra kvinna är troligen Circe, solens dotter, 
symbol för världens förföriska goda. 
 
Pipping fa solo una proposta. Questa fallace donna, su cui ci sono state tante 
dispute, è probabilmente Circe, figlia del Sole, simbolo dei beni mondani 
attraenti. 
 
TUULIO 1963: 877 
 S. 136–138. Vaikeatajuinen kohta, joka on aiheuttanut erilaisia tulkintoja. 
Esim. aamun ja illan antajan kaunis tytär on ihmisluonto, joka alussa on viaton, 
mutta tummuu sittemmin, tai Jumalan tytär kirkko, joka on turmeltunut. Tai hän 
on kaunis viettelijätär Kirke, maallisen hyvän symboli, joka kykenee 
muuttamaan ihmisen eläimeksi. 
 
Tuulio sottolinea che questo luogo del poema, difficile da intendere, ha provocato 
diverse spiegazioni. Per esempio, la bella figlia di quel che dà la mattina e la sera 
significherebbe la natura umana che è originalmente innocente, ma poi diventa 
nera. Oppure può essere la Chiesa, figlia corrotta di Dio; oppure ancora Circe, 
simbolo dei beni mondani che è capace a trasformare l’uomo per un animale.  
 
Pipping dà l’interpretazione per Circe, soluzione che Vendelin, invece, scarta 
quando segue fedelmente le proprie fonti. Circe fu, però, una soluzione favorita 
intorno alla metà del Novecento, in base all’espressione «filia solis» dell’Eneide 
di Virgilio e delle Metamorfosi di Ovidio.
436
 Tuulio riporta le tre soluzioni come 
esempi e spiega, nel caso di Circe, che l’uomo perde la sua dignità umana e 
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diventa bestia a causa di questa seduttrice. Sembra che in questo caso Tuulio 
abbia unito i commenti di Vendelin e di Pipping. 
 
Francesco da Buti, commentatore trecentesco, interpreta «la bella figlia» per la 
Luna (o per la bella Proserpina, dea della Luna), la «pelle» di cui «si fa bianca 
quando è lucida, e nera quando è eclissi». L’espressione «nel primo aspetto» 
(v. 137) viene spiegata dal commentatore come segue: «nel primo 
ragguardamento, cioè quanto a la parte di fuora, cioè nella sua superficie». Buti 
presenta anche un’altra proposta: la Terra pare bianca di giorno e nera di notte.437 
Anche Anna Maria Chiavacci Leonardi presenta una proposta che chiama in causa 
il Sole e la Luna e interpreta «primo aspetto» per ‘apparenza esteriore’. Il Sole 
rappresenterebbe la Chiesa trionfante e la Luna sarebbe la Chiesa militante (la 
figlia del Sole, la Chiesa di Cristo) che viene corrotta.
438
 
 Ci sono vari modi di interpretare il senso letterale dell’espressione «primo 
aspetto» (v. 137). Se interpretiamo l’espressione come riferita alla Luna, si 
potrebbe ipotizzare un simbolismo anche secondo la terminologia astronomica, in 
cui ‘primo aspetto’ significa la prima sottile falce lunare osservabile dalla Terra 
dopo il novilunio astronomico.
439
 L’odierno termine ‘fase’, proveniente dal greco, 
appare nella lingua italiana settecentesca,
440
 mentre ‘aspetto’ è un latinismo.441 Il 
termine latino primus aspectus esiste nel contesto del novilunio per esempio nei 
Saturnalia (I 15, 9) di Macrobio,
442
 un’opera conosciuta da Dante.443 
 Robert Hollander non accetta la soluzione di Circe, perché i versi di Dante 
parlano di una bella figlia che cambia, mentre Circe trasforma altre persone.
444
 
Robin Kirkpatrick racconta che ci sono stati moltissimi dibattiti su questo punto 
del poema. Il commentatore stesso presenta come una possibile soluzione le 
attrazioni mondane che seducono l’animo innocente allo stesso modo come Circe 
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sedusse Ulisse.
445
 Si vede che tutte le proposte degli esegeti finlandesi sono 
ancora incluse tra le varie interpretazioni moderne. 
 
3.8. Pd XXVIII. Un punto vidi che raggiava lume 
 
DANTE Pd XXVIII 16, 40-42 (Petrocchi 1975: 389-390) 
   un punto vidi che raggiava lume [...] 
   La donna mia, che mi vedëa in cura 
  forte sospeso, disse: «Da quel punto 
 42 depende il cielo e tutta la natura. 
 
VENDELIN 1914: 285 
 S. 199, s. 4. — Tämä pieni piste, jonka Dante näkee Beatricen silmissä ja 
sitten itse taivaassa, on Jumala, jonka ykseyttä ja jakamattomuutta säkeet 7—9 
kuvaavat. 
 
Vendelin interpreta  il  piccolo punto che Dante vede prima negli occhi di Beatrice 
e poi nel cielo come Dio. I versi seguenti ne descriverebbero l’unità e 
l’indivisibilità. Oltre a questa soluzione, Casini riporta anche l’opinione degli 
antichi commentatori sul significato dei versi allegorici: la cognizione di Dio è 
difficile e profonda.
446 
Scartazzini spiega che con questo simbolo astratto, una 
figura senza estensione, si vuole escludere la materialità. Nei vv. 41-42 (non 
commentati da Vendelin) Beatrice cita una frase di Aristotele: «Da tale principio 
dipendono il Cielo e la Natura», però sostituendo la voce ‘principio’ con 
‘punto’.447  
 
PIPPING 1924c: 238 
 10—21. Dante såg i Beatrices ögon ett återsken av den Ljuspunkt, som han, 
då han vänder sin blick mot himlen, verkligen blir varse. Denna punkt är Gud, 
som på jorden speglar sig för människan i den gudomliga vetenskapen och först 
i himlen uppenbarar sig för henne ansikte mot ansikte. Med dess oändliga 
litenhet betecknas den fullkomliga enheten och odelbarheten i Guds väsen. 
 
Pipping spiega che gli occhi di Beatrice riflettono quel punto di luce che Dante 
poi vede quando guarda il cielo. Questo punto è Dio che sulla Terra si riflette per 
l’uomo nella scienza divina e solo nel Cielo gli si presenta faccia a faccia. La 
perfetta unità e indivisibilità dell’essenza di Dio viene descritta con l’infinita 
piccolezza del punto. 
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TUULIO 1963: 878 
 XXVIII. Dante näkee ensin Beatricen silmiin heijastuneena kiinteän 
valopisteen, jonka ympärillä kiertää yhdeksän piiriä. Siinä on Jumala ja ylimmät 
enkelit. […].  
 
Già nell’introduzione al canto Tuulio racconta che Dante vede prima come 
riflesso negli occhi di Beatrice un fermo punto di luce, intorno al quale girano 
nove cerchi. Là c’è Dio con gli arcangeli. 
 
Tutti i commentatori finlandesi spiegano il significato del «punto» come Dio. 
Pipping cerca di interpretare anche la parte che riguarda il riflesso della luce negli 
occhi di Beatrice, rappresentante della scienza divina. 
 
Dante stesso, nel parlare della geometria e della prospettiva (Cv II 13, 27), dice: 
«Sì che tra ’l punto e lo cerchio sì come tra principio e fine si muove la 
Geometria  [...]».
448
 
 Nicola Fosca cita un’opinione secondo la quale la fonte di Dante potrebbe 
essere un passo del testo di  Alfragano (astronomo arabo), in cui viene detto che la 
Terra, piccola in confronto con il cielo, è come un piccolo punto nel centro del 
cerchio. Fosca constata che Dante trasforma questo passo. Nella visione dantesca 
il punto, il centro dell’universo, simboleggia Dio.449 In aggiunta, bisogna ricordare 
che il simbolo del Sole usato fin dai tempi antichi nell’astronomia e nei calendari 
è proprio punto e cerchio. Come si dice in ED, nella Commedia il Sole può 
rappresentare in senso figurato Dio uno e trino.
450
 
 In definitiva, la simbologia di questo passo dantesco viene interpretato come 
riferito a Dio in varie interpretazioni, anche se da diversi punti di vista. I tre 
commentatori finlandesi del Novecento presentano la stessa soluzione, senza 
proposte alternative. 
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3.9. Pd XXX. La rosa dei beati 
 
DANTE Pd XXX 112-117 (Petrocchi 1975: 400) 
   sí, soprastando al lume intorno intorno, 
  vidi specchiarsi in più di mille soglie 
 114 quanto di noi là sú fatto ha ritorno. 
   E se l’infimo grado in sé raccoglie 
  sí grande lume, quanta è la larghezza 
 117 di questa rosa ne l’estreme foglie! 
 
Dante vede le anime del Paradiso disposte in una formazione che assomiglia a una 
grande rosa. 
 
VENDELIN 1914: 290 
 S. 218, s. 1—3. — Taivaallisen ruusun lehdillä istuvat enkelit ja autuaat 
sielut asteettaisissa riveissä. Sen terälehdet ovat pyhimysten rivejä, joista 
ylimpäin ihanuuden saattaa päättää vain alempain kauneudesta. Autuaiden 
järjestyksestä lähemmin ks. Parat. XXXII S. 227, s. 1 ja seur. 
 
Vendelin spiega che gli angeli e le anime beate stanno sedute sulle foglie della 
rosa celeste in righe successive. I petali della rosa sono righe di santi e lo 
splendore delle righe più alte può venire valutato solo sulla base della bellezza di 
quelle più basse. Quanto all’ordine dei beati, il commentatore accenna a 
Pd XXXII. 
 Entrambe le fonti di Vendelin, Casini
451
 e Scartazzini,
452
 commentano la 
larghezza della struttura. Casini cita il commento di Baldassare Lombardi
453
 in cui 
la forma di questa rosa celeste viene paragonata alle scale di un anfiteatro. In 
effetti, quell’idea emerge già nell’esegesi trecentesca: Francesco da Buti confronta 
la sistemazione della rosa celeste con l’Arena di Verona.454 
 
PIPPING 1924c: 242-243  
 88—114. [...] Runtom ljuset, vilket som en stråle utgår från ovan, från Gud, 
och speglar sig i Empyreum, ha de saliga sina säten och bilda den underfulla 
himlarosen. 
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Pipping racconta che la meravigliosa rosa celeste consiste dei beati che hanno i 
propri seggi intorno al raggio di luce che proviene dall’alto, da Dio, e si rispecchia 
nell’Empireo. 
 
TUULIO 1963: 879 
 XXX […] Dante sokaistuu hetkeksi, mutta saa uuden näkökyvyn ja näkee 
taivaan molemmat sotalaumat, enkelit ja autuaat sielut, valkean ruusun 
muodossa. […]. 
 
Secondo Tuulio, Dante resta per un momento accecato, ma assume poi una 
capacità visiva rinnovata e vede entrambi gli eserciti celesti, gli angeli e le anime 
beate, nella forma di una rosa bianca.  
 
I commentatori finlandesi spiegano brevemente la visione in forma di rosa. 
Tuttavia, non interpretano il simbolismo di questo “fiore”. 
 
Anna Maria Chiavacci Leonardi spiega che la rosa è un simbolo tradizionale di 
Maria, la quale rappresenta nella teologia la perfezione dell’umanità.455 Secondo 
alcuni studiosi, Dante avrebbe potuto ricavare l’idea della rosa dal rosone delle 
chiese medievali.
456
 Beatrice Priest analizza il colore candido della rosa celeste e 
ricorda che nel romanzo francese Roman de la Rose un giovane è in viaggio per 
raggiungere una rosa rossa. Il colore rosso è simbolo dell’amore sulla Terra. La 
rosa celeste descritta da Dante è bianca, simboleggia la purezza, e non sfiorisce, 
ma è eterna.
457
 Alcuni studiosi, che attribuiscono il Fiore (un poemetto basato sul 
Roman de la Rose) a Dante, ipotizzano che la candida rosa della Commedia possa 
essere una forma di ammenda da parte dell’autore che si vergogna del proprio 
poema giovanile.
458
 Mario Apollonio, in ED, presta attenzione a Pd XXXIII 7-9, 
alla preghiera di san Bernardo a Maria: «Nel ventre tuo [...] così è germinato 
questo fiore».
459
 La rosa dei beati del Paradiso viene identificata fin dal Trecento 
come simbolo del «fiore» della preghiera, Cristo.
460
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3.10. Pd XXXI. San Bernardo, il sene 
 
DANTE Pd XXXI 58-59 (Petrocchi 1975: 402) 
   Uno intendëa, e altro mi rispuose: 
  credea veder Beatrice, e vidi un sene 
 
Beatrice, la guida di Dante, ha ripreso il suo posto nella rosa celeste, nel gruppo 
delle anime beate. La nuova guida è un «sene», un vecchio, san Bernardo. 
 
VENDELIN 1914: 291 
 S. 222, s. 15. — Tämä vanhus on, kuten seuraavasta käy ilmi, pyhä Bernhard 
Clairvauxlainen, keskiajan jaloin ja syvämielisin mystikko. Hän syntyi 
Fontainesissä Bourgognessa 1091, meni munkiksi Citeaux’n 
cistersiensiluostariin 1113, tuli sitten perustamansa Clairvaux’n (Clara vallis) 
luostarin apotiksi ja kuoli 1153 jättäen jälkeensä askeettisia teoksia, joita Dante 
tutki. Hän tunsi harvinaisen harrasta kiintymystä Neitsyt Mariaan, jonka 
johdosta hänet julistettiin pyhäksi joku vuosi kuolemansa jälkeen. 
 
Vendelin riferisce alcuni dati biografici di san Bernardo di Chiaravalle e spiega 
che si tratta del più nobile e acuto mistico medievale. Bernardo fu 
eccezionalmente devoto alla Vergine Maria e forse anche per questo fu santificato 
alcuni anni dopo la propria morte. 
 Secondo Casini, san Bernardo è simbolo della contemplazione. Il suo ruolo è 
guidare Dante a vedere ciò che non può essere inteso solo attraverso le 
Scritture.
461
 Scartazzini analizza la voce «sene» (v. 59), proveniente dal latino 
(senex). Gli anziani vengono rispettati a causa della loro sapienza e tra le anime 
elette la riverenza per la sapienza divina rimane.
462
 Nella Commedia Dante usa 
questa voce solo due volte e in entrambi i casi per significare san Bernardo.
463
 
 
PIPPING 1924c: 244 
 59—60. Beatrice har slutfört sitt värv och hennes plats har intagits av den 
hel. Bernhard av Clairvaux (1091—1153), kallad Doctor mellifluus, 
medeltidens ädlaste och djupsinnigaste mystiker. 
 100. Jungfru Maria, föremål för den hel. Bernhards synnerliga dyrkan. 
 
Pipping dice che Beatrice ha portato a termine il suo mandato e il suo posto è stato 
preso da san Bernardo di Chiaravalle (1091-1153), chiamato Doctor mellifluus, 
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che fu il più nobile e profondo mistico medievale. San Bernardo fu specialmente 
devoto alla Vergine Maria. 
 
TUULIO 1963: 880 
 XXXI Dante katselee näkemäänsä kirkkautta kuin Pohjan periltä tullut 
barbaari Roomaa. Hän kääntyy Beatricen puoleen, mutta tämä on jo poissa, 
paikallaan ruusussa. Hänen tilallaan on vanhus, pyhä Bernhard. […] Bernhard 
neuvoo Dantea, joka nostaa katseensa ja näkee Neitsyt Marian. 
 S. 102–115. Bernardo, pyhä Bernhard Clairvauxlainen (1091–1153), 
luostarin perustaja, mystikko, oli erityisen harras Neitsyt Marian palvelija. […]. 
 
Nella parafrasi di Tuulio, Dante si volta verso Beatrice, ma lei è già sparita e sta al 
suo posto nella rosa. È stata sostituita da un vecchio, san Bernardo. Il santo invita 
Dante a guardare in alto e questi vede la Vergine Maria. Come riferiscono anche 
gli altri commentatori, san Bernardo di Chiaravalle (1091-1153), fondatore di 
un’abbazia, mistico, fu particolarmente devoto alla Vergine Maria. 
 
Tutti gli esegeti finlandesi danno informazioni su san Bernardo come personaggio 
storico, sottolineano la sua devozione verso Maria e osservano anche  il carattere 
mistico del santo. 
 
Bernardo di Chiaravalle fu legato alla cosiddetta teologia monastica, in cui la 
Bibbia veniva studiata attraverso interpretazioni allegoriche del testo. Dante cita i 
testi di san Bernardo solo una volta, nella sua lettera a Cangrande (se questa 
lettera è autentica).
464
 Nei testi del santo compare allegoricamente il tipico 
appellativo medievale stella maris per la Vergine Maria,
465
 stella che guida i 
naviganti. Il mistico dà il consiglio di guardare questa stella e di pregare, per non 
venire inghiottiti dalle onde pericolose delle tentazioni del mondo 
(Homilia II 17).
466
 Nell’ultimo canto del Paradiso Bernardo-personaggio recita 
una lunga orazione alla Madonna (Pd XXXIII 1-39).
467
 Raoul Manselli, in ED, 
sottolinea il fatto che, oltre al culto mariano, il santo fu ritenuto rappresentante del 
più alto misticismo teologico.
468
 Ambedue le caratteristiche emergono nelle 
esegesi finlandesi, come si è detto. Manselli osserva l’importanza della profezia 
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nel poema e l’attività di Bernardo come predicatore profetico su temi come la fine 
del mondo e il castigo divino.
469
 Vincent Truijen, per parte sua, osserva la 
frequenza dei sogni di presagio e delle visioni mistiche nelle opere dantesche, 
inclusa l’influenza delle profezie bibliche.470 
 Il primo commentatore finlandese della Commedia, Eino Leino, osserva il 
misticismo dell’opera in uno dei suoi articoli su Dante. Dice che nel leggere il 
Purgatorio il lettore può intendere con gratitudine l’importanza delle visioni 
dantesche per lo sviluppo della poesia mondiale. Con il forte sostegno della chiesa 
cattolica l’arte italiana raggiunse il suo splendore e il misticismo cattolico era una 
fonte fruttuosa per le arti. Il poeta finlandese analizza anche il culto mariano. La 
Vergine Maria, personaggio meno centrale nel primo cristianesimo, divenne 
celebrata più tardi nella religione e nell’arte cristiana come una figura molto 
importante.
471
 Anche la Commedia di Dante ne è una dimostrazione. 
 
V. Conclusioni 
 
Le analisi presentate in questo studio dimostrano che nessuno dei commenti 
finlandesi sulla Commedia riesce a raggiungere il livello delle tradizionali esegesi 
dantesche in cui le spiegazioni sono tipicamente molto ampie. Nei progetti 
finlandesi venne scelto un livello più modesto, indirizzato a un lettore ordinario.  
 Ai tempi del primo commentatore finlandese del poema, Eino Leino, non 
c’erano molte traduzioni dei classici in finnico con commento che servissero 
come modello, ma per esempio i vasti commenti svedesi sulla Commedia erano 
conosciuti in Finlandia e anche l’edizione italiana usata da Leino come fonte per 
la sua traduzione era commentata dettagliatamente. Senz’altro è comprensibile 
che le ambizioni di Leino, poeta, fossero concentrate primariamente sulla 
traduzione, sulla poesia. Seguendo il consiglio di Oiva Johannes Tallgren 
(Tuulio), Leino redasse spiegazioni brevi per la prima parte dell’opera. Però, 
quanto al contenuto delle note, sembra che il commentatore abbia compiuto il 
lavoro esegetico con una certa fretta e forse sottovalutando le esigenze del 
pubblico finlandese. Delle già brevi spiegazioni della sua fonte tedesca Leino 
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presenta solo una piccola parte. Purtroppo adottò dalla sua fonte anche il difetto 
più grave del proprio commento: spesso dà una sola interpretazione per il passo in 
questione e la presenta come se questa fosse l’unica soluzione possibile, senza 
problematizzare adeguatamente. In realtà, molti luoghi oscuri del poema sono 
ancora oggi senza un’interpretazione assolutamente certa. Il pubblico che legge 
solo il commento di Leino alla prima cantica – e si deve ricordare che certe 
ristampe moderne presentano solo questo commento – riceve un’idea deformata 
dell’opera di Dante. 
 Il commento di Oiva Vendelin, pur essendo solo un poco più vasto, è 
chiaramente più valido in confronto a quello di Leino. Nello spiegare la prima 
cantica, il giovane commentatore include di solito nel proprio commento, almeno 
parzialmente, anche l’esegesi anteriore. Probabilmente egli lo fa per rispetto verso 
il grande poeta finlandese, ma allo stesso tempo il suo metodo rivela i difetti del 
commento di Leino. Con certe parole e forme inserite nel testo del commento 
anteriore, Vendelin cambia elegantemente il senso delle frasi per far capire che 
certe soluzioni sono possibili, ma non sicure. Poi continua con altre spiegazioni e 
informazioni scelte da due fonti, non da una sola.  
 Le spiegazioni di Aline Pipping sono molto brevi, ma la commentatrice 
presenta uno stile personale eccezionalmente sintetico e riesce a dire molte cose 
con poche parole. Nonostante la brevità del commento, Pipping fa intendere in 
genere la molteplicità delle spiegazioni presentate nella tradizione dantesca e la 
polisemia dell’opera. Probabilmente l’autrice riteneva inutile preparare un nuovo 
ampio commento in svedese, perché c’erano già edizioni con apparati critici molto 
accurati pubblicati in Svezia. Però, redasse una sezione esegetica per aiutare i 
propri lettori con informazioni più essenziali. 
 Il commento di Tyyni Tuulio è il più recente di tutti, fu redatto un mezzo 
secolo dopo l’esegesi Leino – Vendelin. L’autrice aveva già una lunga carriera 
alle spalle, aveva anche vissuto in Italia dove poteva approfittare di tante fonti e 
come traduttrice della Vita Nuova in finnico era un’esperta di Dante. I suoi metodi 
nell’interpretazione del poema assomigliano ai commenti danteschi moderni. La 
commentatrice intende la polisemia dantesca, osserva i legami tra i vari passi del 
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poema, vede la struttura integrale dell’opera e sa studiare i problemi da diversi 
punti di vista. 
 Anche se i commenti finlandesi del secolo scorso di solito presentano solo 
poche spiegazioni principali scelte dall’esegesi dantesca, queste interpretazioni 
(eccetto alcuni errori e spiegazioni in cui una sola proposta viene presentata come 
certa) sono tuttora abbastanza bene incluse nell’esegesi corrente. Naturalmente, se 
in Finlandia in futuro uscirà una nuova traduzione della Commedia, occorrerà 
redigere anche un nuovo commento che corrisponda agli ultimi risultati della 
dantologia moderna. 
 Rimangono ancora molti luoghi del poema senza un’interpretazione univoca, 
ma nuovi articoli vengono pubblicati continuamente. Oltre agli enigmi più 
irriducibili, il lettore deve conoscere tantissime cose sulla cultura e sulla storia, 
dall’antichità fino ai tempi di Dante. Il ruolo del commento è molto importante. 
Gli esegeti dovrebbero anche esaminare passi non commentati prima. Forse non 
conosciamo ancora tutti i luoghi oscuri dell’opera, se interpretiamo versi 
allegorici solo in senso letterale oppure viceversa. Ogni parola dovrebbe essere 
studiata bene per trovare le intenzioni del poeta. 
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